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مقدمة المترجم 


بقدر ما كانت ممتعة ومثيرة علمياً وثقافياً ترجمة هذا الكتاب» 
آمل أن تكون ممتعة ومثيرة علمياً وثقافياً قراءته والنقاش حوله ومعه. 
فإذا كان هدف الترجمة هو النقل الأمين والدقيق للنص الأجنبى» 
ومحاولة إيصاله كاملا تاماء بلا زيادة ولا نقصان. أي من دو 
ابتسار لمعناه أو لقصدهء ومن دون التصرّف بالترجمة إفراطاً أو 
تفريطأ في قول المؤلف. فإن نصوص ميرتشيا إلياده هي مما يغري 
إلى هذه وتلك... فهي من السهل الممتنع الذي يتطلب جهداً 
وتدقيقا وتركيزا في الوقت الذي يقدم فيه مادة ممتعة ومثيرة .. 
وهي تفتح شهية القارىء ونهمه أيضاء الباحث كما المهتم» على 
ركوب مركب البحث والتقصّى طلباً للاستزادة والتعمّق إن أمكن. 
فالقراءة هنا كما الترجمة هي كدح وجهد. ذلك أن متابعة أفكار إلياده 
ونظرياته وموضوعات دراأساته. الكثيرة والغنية» تستوجب إحاطة 
موسوعية بالأديان» حاضرها وغابرهاء» وتستوجب معرفة صحيحة 
بمجالات الدراسات المقارنة في تاريخ الأديان وفروعهاء وفي 
الفلسفات والعقائد. كما فى الفينومينولوجيا والأنثروبولوجيا وفقه 
اللققوفةه الس تانهن هما سس" إلى اكتدانة :قار هذا الكنات 
حين يدعوه المؤلف إلى ألا يتوقف هنا والآن». وإلى أن يستكمل 
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| البحث والكدح على طريق المزيد من المعرفة والفهم. «فالسعي إلى 
الفهم» هو كدح وجدٌ وجهد وبحت وطلب. الكدح إذاً هو بذل 
الجهد (جهاد وإجتهاد) في السعي العلمي والمعرفي» أي في السؤال 
والبحث عن الحق والحقيقة»: وعن المعنى والتاريخ» كما في العنوان 
الثانئوي للكتاب. فالبحث هو أولاً سؤال فسعي وجهدء فهو إذأ كدح 
صوب الحقء كما في الآية الكريمة: «يا أيها الإنسان إنك كادح إلى 
ربّك كدحاً فملاقيه#”'. 


وبعد. فلقد ترجم الكثيرون لميرتشيا إلياده حتى صار اسمه 
عَلَّماً في بلادناء يستشهد به علماء الاجتماع والأنثروبولوجيا. إلا أنه 
لم يصلء. كما أحب وأراد هوء إلى فئة الطلاب والدارسين 
والمتعلمين من العصاميين الذين كان هو أنموذجاً فذاً لهم في حياته 
وأعماله التي تركها لنا. وبهذا تكتسب مهمة التقديم أهمية لجهة 
إيصال رسالة إلياده إلى من يهمه أمر الأديان في عالم اليوم. وليس 
ما هو أفضل وأصح من أساليب القدماء في التقديم والتصديرء وها 
أنا على سئتهم أبدأ بالتعريف بالكاتب وأعمالهء ثم أعرض لعلوم 
الأديان المقارنة وموقع ميرتشيا إلياده فيهاء متناولاً من ثم أهم ما 
جاء به من أفكار وموضوعات في علم الأديان وتاريخهاء لكي 
انتهن بكلمة.خول: هذه الترجمة والترجيات الى نشوت له حدى 
الأن. أننا المقاردات..والاية تاجات والاقا نات عتوك الام 
الإسلامي أو المسيحي في شرقنا العربي فهي مما لا يتحمله كتاب 
مترجمء وإنما يجب أن تكون مفردة مستقلة يتحمل صاحبها 
المسؤولية عنها في ما يرتأيه في دراسته للأديان الحية التي تسكن 
مجتمعاتنا والتي تسكننا ونسكن فيها. 


(1) القرآن الكريم. «سورة الانشقاقء» الآية 6. 
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ميرتشيا إلياده الإنسان والعالم 


ولد ميرتشيا إلياده في بوخارست - رومانيا عام 1907 لعائلة 
مسيحية أورثوذكسية متديّنة (وقد كتب العرب اسمه مرسيا إلياد 
والصحيح هو ميرتشيا إلياده» كما يلفظه أهل رومانيا). والده خورخي 
(أو جرجى كما عند المسيحيين العرب المشارقة) كان ضابطأ فى 
الجيتء تميق ميزفقيا ف ميق سكرة تمؤشعه الإبداغية»: إذ إنه: كدب 
سلسلة نصوص صغيرة (قصص وحكايات) وهو لما يبلغ الثانية عشر 
من العمر. ونشر أول مقال له في سن الرابعة عشرة (عنوانه: «كيف 
اكتشفت حَجَر الفلاسفة»). وصار قبل دخوله الجامعة يشارك بانتظام 
في عدد من الصحف والمجلات الرومانية. نشر بين عامي 1922 
و1923 أكثر من 32 مقالا في مجلة للناشئة اسمها مجلة العلوم 
الشعبية. وخلال مرحلة التحصيل الجامعي  1925(‏ 1928) كتب في 
إحدى أبرز وأهم صحف بوخارست اليومية جريدة الكلمة بمعدل 
مقالين في الأسبوع. مشانعا في الوقت عينه تزويد صحف ومجلات 
أخرى بمقالاته اليومية والأسبوعية. وفي العام 1927 نشر أول كتبه: 
مسار روحى الذي اعتبر أكثر مؤلفات مرحلة الشباب أهمية وتأثيراء 
ويه كانت شهرته قد طبقت آفاق رومانيا كلها. خلال العام 1928 
أمضى إلياده أشهرا عدة فى العاصمة الإيطالية روما مشتغلا على 
تاروع لشهادة"اللنطاتفي (قن فلسفة الفيفنة الإبطالة ‏ رفكيفني) 
التي نالها في شهر تشرين الثاني/ توافسير نف ذلك العام وسافر 
بعدها إلى الهند حيث استقر حتى كانون الأول/ ديسمبر 1931 بمنحة 
دراسية نالها من مهراجا مدينة «قاسم بازار» في البنغال الذي كان 
يمنح الدارسين الغربيين منحا للدراسة في جامعة كلكوتا. وكانت تلك 
تجربة ميرتشيا الأهم والأخطر في حياته». التي يسميها في كتاباته 
بالتجربة الهندية الحاسمة. وقد أقام عام 1929 في كلكوتا لدراسة 
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الدب كريفية على الأسسكاد العلذمة عجورند3وانات: واسهويهًا 
(2]مناع1035 20:32215ع:5111) (1887 - 1952) صاحب المجلدات 
الخمس في تاريخ الفلسفة الهندية» وعاش في منزله حيث وقع في 
غرام ابنته مايترايي ديفي (0699آ1 الاع:34310). وكتب لاحقا عن هذا 
الحب سيرته الذاتية المستترة بعنوان مايترايي والمعروفة أيضا في 
ترجماتها الإنجليزية والفرنسية تحت عنوان الليلة البنغالية») زعم فيها 
أنه أقام مع الفتاة علاقات جنسية, الأمر الذي نفته هي بشدة في 
رواية لها باللغة البنغالية عنوانها شيء لا يموت. وإلى جانب مواصلة 
دراساته الهندية كتب إلياده في تلك الأيام روايته ايزابيل ومياه إبليس 
التي نشرت في رومانيا عام 1930 باعتبار أنها روايته الأولى. في تلك 
الأيام الهندية اهتم ميرتشيا بنشاط المهاتما غاندي ونضاله» والتقاه 
مرات عدة ودرس فلسفته الساتياغراها (معناها الحرفى جهاد الحق» 
وعرفت باسم المقاومة السلمية اللاعنفية وتأثر بها ةطش[ ظص مارتن 
لوثر كنغ). واقتبس من أفكار غاندي الكثير مما يتعلق بالروحانيات» 
محاولاً تطبيقها على رومانيا. وفي تلك المرحلة أيضاً درس إلياده 
تحت إقتراف أنقاته نات البوغا وفلسهتها ان تعاتدها على معي 
بانتانجالي (2522122[211)» وكتب عن تا ريا موضوع أطروحته 
لتدكغوراف كهنا مارسها يدها من 1930 على يد الأستاذ والمرجع 
الروحي سوامي شيفاناندا (208ةصتانط5 نسة58). وفي العام 1933 
عيّن إلياده» بعد نيله الدكتوراه فى الفلسفة. أستاذا مساعدا على 
كرسي ناي انو نسكو (0ن10265 د فى جامعة بوخارست (ناي 
اتوتسكى (1940:21890) فبلسوف وومانئ وغو غير ديق إلياده 
الحميم الكاتب المسرحي الشهير يوجين إيونيسكو  1909(‏ 1994). 
ودارت دروسه على موضوعات «الشر فى الفلسفة الهنلية». 
و«الخلاض فى الأديان الشترقة4» وقضايا مكل الافنافؤيقا أرسطوةة 
و«الرمزية الدينية عند الشعوب»» وهتاريخ البوذية»» و«الأوبانيشاد». 
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ونشر عام 1936 أطروحته للدكتوراه اليوغا: بحث في أصول 
الروحانية الغيبية الهندية. وعام 1937 كتاباً عن الخيمياء ونظرية نشأة 
الكون البابلية. ورئس عام 1938 تحرير مجلة زالموكسيس 
(20715اد2) للدراسات الدينية التي لم يصدر منها غير ثلاثة أعداد 
بسبب الحرب العظمى. وبين العامين 1930 و1940 نشر إلياده ما يزيد 
على العشر روايات وعدداً مماثلاً من الكتب» ما أعطاه شهرة أدبية 
' داخل رومانيا ظلت مجهولة في الخارج. 


وكان إلياده يكتب بعد عوديّه إلى بوخارست في العديد من 
الصحف والمجلات إلا أنه تميّز بالكتابة فى المجلات القومية 
المتطرفة. وقد شارك فى تأسيس حلقة ري حول أفكار ناي 
ابوشتكو القى. كانت بيجا من الوجودية ومن التقليدية المحافظة 
والمعتقدات: المنفة الهديةة (مااغرق لاتمنا بانع المي الجدين): 
وعلى الرغم من دفاعه عن الحداثة بوجه منتقديها إلا أنه كان أقرب 
إلى اليمين القومى والدينى منه إلى العلمانيين والتقدميين» الأمر الذي 
شر عه لملطية التحرسن الحديدي» وهى منظمة قومية فاشية 
معادية لليهود والهنغار.ء قامت على ا مسيحية رومانية 
أورثوذكسية» وعُرفت أولاً باسم «كتيبة الملاك ميخائيل»» ثم صارت 
تعرف لاحقا باسم حركة الكتائتب» وأتباعها باسم الكتائبيون. ورأى 
كثّرٌ من نقاد إلياده أن أفكاره القومية والدينية كانت قد ظهرت واضحة 
منذ كتابه الأول مسار روحي الذي كت عام 1927 على حلقات 
متسلسلة فى إحدى الصحف القومية المتطرفة. وقد بدا منذ ذلك 
الو قلع وحصوه] قن بغززاتة الشنان توالقتاناك للعودة إلى كديا 
أن إلياده يرفض الليبرالية» وكذلك الثورات الشعبية التي أعتبرها من 
قبيل التقليد الببغائي للغرب الأوروبي» وصولا إلى رفضه الديمقراطية 
نفسها باعتبار أنها تعمل على سحق كل نهوض قومي. ولاحقاً أعلن 


11 


إلياده تأييده لفاشية بنيتو موسوليني» ودعا في بلاده إلى دولة قومية 
متمركزة حول الكنيسة الأورئوذكسية الرومانية» رافضاً في الوقت 
لقية القومية العلمانية. وكانت نظرته إلى الحرس الحديدي 5 «ثورة 
مسيحية تهدف إلى خلق رومانيا جديدة»» وأنه جماعة تبغى «مصالحة 
روعاقامع 0 .ويهال إنه انيم إلى الحرب السدياتبى لحرن 
الخديدي (واسمه: كل شيء في سبيل الوطن)». ودافع بحرارة عن 
قادته ورجالاته فى مقالالات كانت تنشرها صحيفة الحزب» ناهيك عن 
مشاركته في اه الانتخابية عام 1937. ونُشر اسمه في عداد 
مسوؤلي الحزب عن مقاطعة براهوفا. وقد أدى التزامه السياسي إلى 
تورطه في الصراعات الرومانية الداخلية» فجرى اعتقاله في تموز/ 
تولبو 8 بأمر من الملك كاروا الثانى الذي ارافراسكاف الحرس 
الخديدي::واثقك: إليادة يومها يآنه المسؤول :عن الدغاية الحربية: 
وحاولت الحكومة الحصول منه على وثيقة براءة من الحرس 
الحديدي إلا أنه رفض وبقي في السجن. وقد أدى الصراع الداخلي 
الرومانى إلى حصول انقلابات عدة قبيل الحرب العظمى الثانية» 
التهت ب مة يمينية للحرس الحديدي (1940) بعد فترة حياد متوترة 
متقلبة. وكان إلياده قذ أخرج من السجن ليتولى متضباً ديبلوماسياً في 
الخارج ملحقا ثقافيا في لندن التي سرعان ما تركها بسبب قطع 
العلاقات الديبلوماسية بين البلدين (1941). لينتقل منها إلى البرتغال 
حيث أعلن صراحة عن دعمه للجنرال سالازار و«دولته الجديدة. 
الدولة المسيحية والتوتاليتارية القائمة على المحبة» والمحبة أولاً 
وأخيراً» (بحسب قوله). وبالطبع فإن سقوط النظام الروماني اليميني 
بعد الحرب العظمى واستلام الشيوعيين الحكم أسهم في قرار إلياده 
عدم الرجوع إلى بلاده واختياره المنفى في فرنسا التي عاش فيها من 
5 وحتى 1957. وبتزكية من جورج دوميزيل اختير إلياده للتدريس 
في «المدرسة العملية للدراسات العليا»» إحدى أهم المعاهد الجامعية 
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والبحثية في باريس» حيث صار يعمل خمس عشرة ساعة في اليوم. 
وخلال مرحلته الباريسية كتب إلياده فى مجلة نقد (©:2)01119 ومحلة 
تأرد يخ الأديان (5«منعةا< دعل 5 ١ع‏ علادع1) وغيرها من 
الدوريات المتخصصة. إضافة إلى حضوره المؤتمرات الدولية حول 
تاريخ الأديان. وباستثناء المجلدات الثلاثة لكتاب تاريخ المعتقدات 
والأفكار الدينية فإن الأغلبية العظمى من كتابات إلياده العلمية صدرت 
بين العامين 1949 و1954 نُشرت كلها فى فرنسا. نذكر على سبيل 
المثال: أسطورة العود الأبدي. الشامانية» اليوغاء وكتاب دراسة في 
تاريخ الأديان الذي شهره عالمياً مختصاً في هذا الفرع التقوني 
العلمى. ويجدر أن نذكر هنا أيضا كتابه الغابة المحرّمة وهو رواية 
ملحمية ظهرت عام 21955 وتعتبر من الناحية الأدبية قمة أعماله وآخر 
رواياته . 


في العام 1956 دُعي إلياده لإلقاء سلسلة محاضرات في جامعة 
شيكاغو في موضوع نماذج ترسيمية للتكريس (نشرت المحاضرات 
بالإنجليزية عام 8 بعنوان ولادة وولادة من جديد». وبالمرنسية عام 
9 بعنوان ولادات صوفية). وعاد عام 1957 إلى أمريكا بدعوة من 
جواشيم واش لإلقاء محاضرات جديدة في جامعة شيكاغو حيث 
طاب له العيش والتدريس فبقي هناك حتى وفاته» علماً أنه استمر 
يزور باريس لتمضية الصيف من كل عام. ويعتبر إلياده مع واش من 
مؤسسي ما صار يعرف باسم «مدرسة شيكاغو» التي وسمت دراسة 
الأديان فى النصف الثانى من القرن العشرين. وعقب وفاة واش حل 
إلياده محله باعتباره ا لقسم تاريخ الأديان في جامعة شيكاغو, 
ونال لاحقا لقب أستاذ شرف لتاريخ الأديان. وإضافة إلى التدريس 
والبحث والتأليف اشتغل إلياده مدير تحرير لموسوعة ماكميلان 
للأديان؛ وتعاون مع كارل يونغ في حلقة إيرانوس (8578805) (وهي 
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حلقة حوار ثقافى موضوعها الروحانيات» تأسست في سويسرا عام 
3 باعتبارها لقَاءَ يعقد لمدة أسبوع مرة واحدة في السنة» ويناقش 
موضوعاً واحداً محدداً بعد تقديم المحاضر لورقة بحثية تطرح أفكاره 
ورؤيته. والفكرة الأساسية في الأمر أن يعيش المشاركون معاً لمدة 
ثمانية أيام يأكلون وينامون ويتحدثون ويمرحون ويفكرون ويناقشون 
مع بعضهم بعضا من دون قيود. ولا تزال الحلقة قائمة وتعقد لقاءاتها 
السنوية ولها موقع انترنت ومنشورات). كما تعاون مع أرنست يونغر 
(10886) في إطلاق دورية أنتايو س (44605) عام 1959. وفي العام 
1 أطلق مع جوزيف كيتاغاوا وشارل لونغ دورية تاريخ الأديان. 
نشر إلياده خلال سنوات 1950 1967 مؤلفات عدة ذاعت شهرتها 
في العالمء أهمها: المقدس والدنيوي (1956 بالفرنسية و1957 
بالألمانية) والأساطير والأحلام والأسرار (1957). ومفيستوفيليس 
والخنثوي (1962). وصور الأسطورة (1963)» ومن ديانات البدائيين 
إلى ديانة الزن (1967). ونشر عام 1967 قسماً من سيرته الذاتية بعنوان 
ذكريات. وهي تغطي المرحلة الأولى من حياته التي تشمل طفولته 
وشبابه .حتى سفره إلى الهند. كما أنه حاضر في جامعات كثيرة حول 
العالم» منها محاضراته عن الأديان الهندية في جامعة مكسيكو 
(1965). و نال ألقابا ودرجات دكتوراه فخرية من جامعات ومؤسسات 
دولية مثل جامعة يال والأكاديمية الأمريكية للآداب والفنون والعلوم 
وجامعة لابلاتا في الأرجنتين وغيرها. 


وكانت السبعينيات الفترة الأكثر خصوبة فى إنتاجه ونشاطه وفى 
التقدير العلمي الذي أحيط به. فقد نشر عام 170 كتابه عن الأديان 
والفلكلور والأساطير الخاصة بالشعوب البلقانية من بلغار ورومان 
خصوصاًء وعنوانه من زالموكسيس إلى جنكيز خان (زالموكسيس إله 
أسطوري ونبي ومصلح عند هذه الشعوب). وفي عام 1972 نشر 
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الأديان الأسترالية» وعام 1973 مقاطع من سيرة حياة ‏ الجزء الأول» 
ويغطي السنوات 1945 1969 من حياته. وفي الفترة نفسها تزايد 
الاهتمام الدولي به وبأعمالهء فصار عام 1970 عضواً في الأكاديمية 
البريطانية» ودكتوراً فخرياً في جامعة لويولا بشيكاغو (جامعة للآباء 
اليسوعيين)» وفى كلية بوسطن (2)1971 وجامعة لاسال فى فيلادلفيا 
(1972). وكلية اوت لبر الشهيرة فى ولاية أوهايو (1972), وعضوا 
في الأكاديمية النمساوية للخل (1973)» ودكتوراً من جامعة 
السوربون (1974). وجامعة لانكستر (1975)» وعضو الأكاديمية 
الملكية البلجيكية (1975). كما صار مشاركاً دائماً في مؤتمرات تاريخ 
الأديان حول العالم. أنجز عام 1976 الجزء الأول من كتابه تاريخ 
المعتقدات والأفكار الدينية (من العصر الحجري حقو اراد 
إيلوزيس). وتلاه عام 1978 بالجزء الثاني (من غواتاما بوذا حتى 
انتصار المسيحية)» وفي ما بينهما صدر له عام 1977 كتاب السحر 
والعرافة والتنجيم والأنماط الثقافية. وفي عام 1979 أنجز الجزء 
الخالثك: هن تاريخ المعتقدات الدينية: من محمد إلى عصر الإصلاح 
الديني (العنوان الأصلي الذي كان اقترحه إلياده هو: «من محمد إلى 
اللواهيت الإلحادية المعاصرة»). ثم نشر القسم الأول من سيرته 
الذاتية بعنوان مذكرات ‏ 1 وعود الربيع (1979). ومقاطع من سيرة 
حياة ‏ الجزء الثانى (1981). وكانت الحكومات الرومانية المتعاقبة 
منذ مطلع الستينيات قد أعادت له الاعتبار وبرّأته من التهم التي 
أثارتها ضده في الخمسينيات حملة الحزب الشيوعي الروماني الحاكم 
وصحافته التى وصفته بأنه «منظر الحرس الحديديء» عدو الطبقة 
الغاملة + والمداقع عن ذكتاتورية سالازار وأشباعه»: وفئ السبعيئيات 
اتصل به مبعوثون من طرف الرئيس تشاوشيسكو عارضين عليه 
الرجوع إلى رومانيا على أساس تدعيم الموقف القومي الروماني 
الداعي إلى الاستقلال عن الكتلة الشرقية. وفي الفترة نفسها أجرى 
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معه الشاعر الروماني أدريان باونيسكو مقابلة طار صيتها في ما بعد 
نظرا لإقدام التاكه علو مدح الشاعر ونشاطه «الرسمي»» مؤكداً أن 
«شبيبة أوروبا الشرقية متفوقة على شبيبة أوروبا الغربية»» وأنه في 
غضون عشر سنئوات «سيتوقف الجيل الثوري الشاب عن التصرف 
تضرفات الأقلية من المختجين الغزبيين ..: إن شبيبة الشرق قد غاشت 
مرحلة إلغاء المؤسسات القديمة التقليدية» وهي قبلت بذلك» ومع 
إن الشبيبة ليست سعيدة بالمؤسسات القائمة اليوم إلا أن سعيها هو 
لتطويرها». وقد تلا زيارة باونيسكو لشيكاغو زيارات أخرى قام بها 
الكاتب القومى الرسمى أوجين باربو والأديب قسطنطين نويكا صديق 
إلثافه التسصى :يدوك ذلك لأقثاعة بالعودة إلى باد وعلى نا 
يبدو فإن إلياده قد تآثر بهذه العروض الرسمية ولم يثنه عن العودة 
سوى ضغوطات زملائه من المثقفين الرومانيين المنفيين في الغرب 
والمعادين للشيوعية.. وقد طويت صفحة هذه المفاوضات عند توقيع 
إلياده على بيان للمثقفين الرومانيين في المنفى يدين حملة القمع التي 
قام بها نظام تشاوشيسكو في العام 1977. وقد عادت الحملة ضده 
قوية منذ مطلع التمانيتات: 

توفي ميرتشيا إلياده في نيسان/ أبريل 1986 بعد أربعة شهور 
على تدمير مكتبه بحريق اعتبره نذير شؤم. وكان سبق ذلك حملة 
كبيرة استهدفته بتهمة معاداة السامية والانتماء إلى الفاشية والنازية. 
تعرّض خلالها لشتى أشكال الضغط والإرهاب الفكري» الأمر الذي 
أنهكه نفسياً وأسهم في تدهور صحته حتى وفاته. وقيل يومها أيضاً إن 
الجريق الذي أتى على مكتبه كان مفتعلا. 


ميرتشيا إلياده وتاريخ الأديان 


يستخدم إلياده مصطلح تاريخ الأديان المقارن للتعريف بفرعه 
المعرفي الجديد كما بمنهجيته في العمل. وهو تعريف يشمل الميدان 
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الذي كان يغطيه ما كان يعرف بالألمانية باسم الدراسة الشاملة للعلم 
العام بالأديان (القطءكمعذد أ كاقهم لع ناع1 عماعممعع411). ولا يوجد في 
أي لغة ترجمة دقيقة للمصطلح الألماني (اكقطعمصدعوو نمطم تناع 2) ما 
جعل العلماء يترجمونها وفقا لوجهة نظرهم في: الدراسة العامة 
للأديان» أو الدراسة المقارنة لعموم الأديان» أو علم الأديان» أو 
التاريخ المقارن للأديان» أو تاريخ الأديان» أو علم الأديان العام ... 
إلخ» وصولاً إلى فينومينولوجيا الأديان وسوسيولوجيا الأديان. هذا 
وقد وقف الكثيرون من مؤرخى الأديان موقفاً معارضاً لما يسمى 
التاريخ المقارن للأديان» أو الدراية المقارنة للأديان» معتبرين أنها 
ليست تأريخاً بمعنى الكلمة» وأنها تنتمي إلى مجال اللاهوت 
والفلسفة أكثر منها إلى العلم الصحيح. واعتبر الكثيرون أن إلياده ليس 
مؤرخا. إما إلياده فقد أدان من جانبه ما أسمهه «الاختزالية 
التاريخانوية» لدى هؤلاء المؤرخين الذين ينكرون على الظواهر الدينية 
معناها ومقاصدها وغاياتها الأصلية. وقد اعتبر إلياده إن تاريخ الأديان 
بالمعنى العلمي المعاصر ابتدأ مع ماكس موللر الذي كانت له الريادة 
فى هذا الحقل. خصوصا أنه كان أول من شدد على ضرورة أن 
يكون الفرع المعرفي الجديد وصفياً وموضوعياً وعلمياً ومجرداً من 
أي اعتبار معياري ذي صلة بلاهوت الأديان وفلسفتها. وقد نشر 
جوزيف كيتاغاوا  1915(‏ 1992) تعريفا أراده وافيا لما يقصده هو 
وإلياده بمصطلح تاريخ الأديان» قال: «إن المنظمة الدولية الجامعة 
للاختصاصيين في هذا الفرع تبت مؤخراً اسماً لها هو «الجمعية 
الدولية لدراسة تاريخ الأديان». ويبدو واضحاً أنه يجب أن نفهم من 
عبارة تاريخ الأديان ما معناه العلم العام بالأديان. وبهذا المعنى يمكن 
النظر إلى طبيعة هذا الفرع ضمن سياق أعم وأشمل هو سياق 
ال (211طاءكهء5518155 10 1اخ1) . وقد قسم جواشيم واش  1898(‏ 
5 الفرع الجديد إلى أربعة أقسام هي: تاريخ الأديان» 
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فينومينولوجيا الأديان» علم نفس الأديان» وعلم اجتماع الأديان. إلا 
أن إلياده أضاف إلى ذلك المقاربة الإثنولوجية والمقاريبة 
الأنشروبولوجية. ويعتبر الكثيرون أن تعريف إلياده لهذا الفرع المعرفي 
ولمنهجيته في الدراسة يمكن أن يوجز كما يلي: «إنه فينومينولوجيا 
واجتهاد تأويلي مقارن ومورفولوجيا تاريخية للظواهر الدينية» في آن 
قا يمكن أن ندرجه تحت عنوان التاريخ العام للأديان» أو بشكل 
أكثر تحديداً نسميه فينومينولوجيا الأديان». ويمكن القول إن إلياده قد 
تأثر في صياغة فرضياته وتصانيفه واستنتاجاته كما في منهجية عمله 
بمصادر عدة» أولها وأهمها المعطيات والمعلومات والوثائق المتعلقة 
بالأديان على اختلاف أنواعها ومضامينها وأزمنتها والتي أمكن له 
الاطلاع عليها. ونحن نرى ذلك في كتاباته التي تغطي الأديان الغابرة 
أو البدائية والشامانية والديانات الآسيوية والأسترالية والشرق أوسطية 
والهندية. .. إلخ» كما تأثر إلياده بأعمال من سبقوه من مؤرخي 
الأديان»ء وخصوصاً أولكك الزملاء في «الجمعية الدولية لدراسة تاريخ 
الأديان». وكان الكثيرون قد رأوا في نشوء هذا الفرع المعرفي 
الجديد (علم الأديان العام وتاريخ الأديان المقارن) النتيجة المنطقية 
لعقلانية القرن التاسع عشر وعلمويته. وهذا ما أكذه إلياده حين قال 
«إنه من المهم أن نلاحظ أن بدايات التاريخ المقارن للأديان تعود إلى 
منتصف القرن التاسع عشرء أي إلى الفترة التي شهدت أوج الدعاية 
المادية والوضعية». فالوضعية المادية التى استند إليها أوغست كونت 
التقت مع النزعة التطورية التي ظهرت في نظريات تشارلز داروين 
حول أصل الأنواع» وأطروحات هربرت سبنسر حول الخط الأحادي 
للتطور والتقدم. ووفق هذه التيارات والنظريات لم تكن الظواهر 
الدينية سوى مخلفات ماض مظلم وبنية بدائية تقضي ضرورات 
التطور أو التقدم باضمحلالها التدريجي مع تقدم العلوم وشيوع 
الأنوار. وفي هذه الفترة بالذات ولد العلم الجديد الخاص بالأديان 
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ليتنازعه منذ البداية اتجاهان: اتجاه فقهاء اللغة ورئيسهم الفقيه العلامة 
اللغوي والمستشرق الألمانى ماكس موللر  1823(‏ 1900)» مؤسس 
الإواساك الققارنة العفولر حياة :زاتجاء علساء. االاثتو لوهيا اورتسينف 
الأنثروبولوجي البريطاني إدوارد بورنت تايلور  1832(‏ 1917). 
صاحب المذهب الإحيائى الروحى (#2ونهنم4). وقد درس إلياده كل 
هذ القد رسن والاتداهات. والعر عب ترالك: الوفيعة و كما النراقنات 
النقدية والتأويلية التي راجت في عصرهء. وخلص إلى استنتاج أن 
علماء القرن التاسع عشر سيطر عليهم سرساب البحث عن الأصول: 
«بحيث صار الكلام عن «أصل الشيء وتطوره» رَوْسَما (كليشيه). 
فكتب عدد من العلماء الكبار حول أصل اللغة وأصل المجتمعات 
البشرية» وأصل الفن» وأصل المؤسسات والأعراق الهندو ‏ آرية 
... إلخ» وهذا البحث عن أصول المؤسسات البشرية والإبداعات 
الثقافية هو امتداد واستكمال لما يقوم به عالم الطبيعة من بحث عن 
أصل الأنواع» ولما يحلم به العالم الحياوي (البيولوجي) من إدراك 
لأصل الحياة» ولما يبذله الجيولوجي والفلكي من جهود لفهم أصل 
الأرض والكون. . .. ربّ قاتل يقول إِنَ البحث القلق عن أصول 
الحياة والفكرء والافتتان «بأسرار الطبيعة»» وهذه الحاجة إلى اقتحام 
بنى المادة الداخلية وفك رموزهاء إن كل هذه التطلعات والاندفاعات 
تشير إلى ضرب من ضروب الحنين إلى الأولاني» إلى الرحم 
الأصلية الشاملة. فالمادة» أو الجوهر. تشكل الأصل المطلق» البداية 
الأولى لِكُلَ الأشياء» سواء أكانت كوناً أم حياة أم روحاً. ثمة رغبة لا 
تقاوم في سبر أعماق الزمان والمكان لبلوغ حدود العالم المرثئي 
وبداياته» وخصوصاً لاكتشاف الأساس المتين الذي به قوام الجوهر 
والحال الجنينية التي تخلقت منها المادة الحيّة» (انتهى كلام إلياده). 
ونحن نقلنا هذا الاستشهاد الطويل لنوضح الجو العام الذي كان 
يسيطر في تلك الأيام والذي طبع تاريخ الأديان في بداياته بطابع 
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عن 


«ضد - الدين» و«ضد - الغيبيات». أي بموقف وضعي حيال «الوقائع» 

الديقية 'ستمعه العافة ها شح بالموضوعية العلفية: المظلقة » -والحياد 

- البحثى الكامل» وتغليب العقل والدراسة التجريبية» أي العداء أصلاً 
للظاهرة الدينية باعتبارها شيعا لاعقلانياً وماقبل علمياً. .. 

ير 

7 "طبع اناده حكن العا لاقت قن :اند نؤافيا ل لقنب 

< إنساني جديد». وإلى «نهضة جديدة». وإلى تاريخ للأديان يأخذ 

بالاعتبار ثقافة الإنسان الشاملة التى هى ثقافة الإنسان الكونى» على 

رغم عن العوائحة سيفاعة بوكحيال: انادفه يون رضيو ريات لمانا 

١‏ والإحيائية الروحية والطوطم والحرام والسحر والكهانة والعرافة وكبار 

الآلهة. .. إلخ. (خصوصاً موللر وفرويد وفرايزر وتايلور ولانغ). 

ومن الناحية المنهجية شدد إلياده على استحالة اكتشاف أصل ما 

للدين رافضاً كل النظريات الخاصة بتطور الأديان. وقام اجتهاده 

التأويلي على القطع التام مع إدعاءات الحياد والموضوعية». وعلى 

رفض «العقلانية» المزعومة وشتى أنواع التيارات «الاختزالية» التي لا 

ترى غنى وتعقيد وخصوصية كل تعبير ديني. وانتقد إلياده التطورية 

الوضعية» قائلاً إن فرايزر وتايلور وسبنسر وغيرهم من التطوريين 

اعتقدوا أنهم يستطيعون مقارنة معطيات لا يربطها تاريخ أو جغرافيا 

واحدة. وتوهموا أن رد فعل العقل البشري حيال ظواهر الطبيعة هو 

واحد موحد نمطي. وبالمقابل اعتمد إلياده على المعاينات والمعطيات 

التي جمعها الأنثروبولوجيونء كما أنه كان يتابع كل ما ينشر في هذا 

الحقل. وذلك لتأكيد غنى المحتوى الرمزي المتحصّل من المعطيات 

الأشد بدائية» وتعقيدها وعمقها الفكري. وكان موقف إلياده أن على 

مؤرخ الأديان الاهتمام الكامل بما تقدمه الأنثروبولوجيا لفرعه. وأن 

كل مقاربة وكل نهج وسكي أنثروبولوجي يُضيء الظاهرة الدينية 

من زاوية خاصةء ويبرز فيها سمات مختلفة. وحده المنظور التاريخي 
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- الثقافي يسمح بتجنب أخطاء أولئك الذين وقفوا على أرض لا - 
تاريخية» أو حملوا نزعة طبيعوية تطورية. 


ومن جهة أخرى اهتم إلياده بزاوية النظر الجديدة التي قدمها 
علم نفس الأعماق (والتحليل النفسي) لفهم الظاهرة الدينية. وقد قارن 
فى العديد من مؤلفاته بين إسهامات فرويد (سيغموند: 1856 1939) 
دوع (كازن خرمساف 1019611875 ققد العاتي» وكير 
الأول شخصية انتقالية لا تزال تتعلق بالقرن التاسع عشر بكل ما فيه 
وله من منهجيات ومن نزعات وضعية وعلموية وعقلانية مفرطة 
وإسقاطات سلبية حول تطور الأديان ومن اختزالية فاقعة تبرز فى 
ننس الزدزية لحني تقسيرات لانويية روا سدانة مظع :ومع آذه 
اعترف لفرويد بإسهامه الكبير والخطير في اكتشاف اللاوعي وفي ” ” 
منهج التحليل النفسي. إلا أنه تأثر أكثر بيونغ وشاركه نظراته حول 
«اللاوعي الجمعي» و«المثال الأصلي». أو النموذج البدئي 
(»مإعطءعة). لكنه حذر ونبّه من مخاطر الموقف الذي يختزل 
الظاهرة الدينية إلى حدود سماتها النفسانية» قائلاً إنه: «لا يجوز أن 
نخلط بين صعيدي المرجعية لكل منهما (مؤرخ الأديان والعالم 
النفساني)» ولا بين سلَّمّي القِيّم الخاص بكل منهماء ولا بين 0 ” 
منهجياتهما المختلفة»» وأنه يجب مقاربة الظاهرة الدينية على صعيد 
حقل مرجعيتها الخاص بها. 1 

وأولى إلياده اهتماماً معيناً بتيارين اثنين من تيارات ” 
السوسيولوجيا. التيار الأول هو تيار إميل دوركهايم  1858(‏ 1917). 
والكدرية العريي السرج يول جيه التق لضي علماء مكافي مثل, 
هنري هوبير 110650 أتصء11)  1872(‏ 1927). وروبرت هرتز 
(2امء11 أدعط120)  1881(‏ 1915). ومار سيل غرانيه 00 [ع :1121 


2)1962 - 1882( ولويس جرنيه 662860 وتتام.آ)‎ .)1940  1884( 
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ومارسيل موس (14315 [384306)  1872(‏ 1950) ولوسيان ليفي ‏ 
برويل (لطن1.685-8 هوأءندآ)  1857(‏ 1939). وروجيه كايوا 80864) 
(تتهلآنه©  1913(‏ 1978)» وجورج دوميزيل (1ن2سناآ وعع:مء6) 
(1898 - 1986). وقد حمل إلياده موقفاً نقدياً من دوركهايم» معتبراً 
أنه هو الآخر يمثل تلك الحالة الانتقالية التى كان عليها فرويد من 
“حيث إنه. متأشر بطابع عصره وزمانه التطوري العلموي الوضعي 
(نظريته فى الطوطمية) والاختزالى (اختزال الظاهرة الدينية إلى كونها 
محض ظاهرة مجتمعية). وفد خص إلياده لوسيان ليفي - برويل 
بانتقادات مميّزة خصوصاً لجهة كلامه عن وجود «عقلية بدائية ماقبل 
منطقية» تختلف طبيعتها عن عقلية الإنسان المعاصر. يقول إلياده إن 
معظم علماء الأديان أبذوا شكوكاً حول. وجود بنى «ماقبل منطقية» 
صلب العقل البدائى» أو عن كون الإنسان البدائى إنساناً ساذجاً 
عبيظاً . فالوعي الديني بحسب إلياده ليس مرحلة ماضية أو لحظة 
متخلفة في العقل البشري تشي بسذاجة الإنسان القديم أو بساطته. 
إنما هو جزء من بنية هذا العقل أكان قديماً أم حديثاً. 


أما التيار السوسيولوجي الثاني فهو الذي يمثله ماكس فيبر «849) 
(معطء/171 (1864 - 2)1920, ويضم علماء امثال وانشولد تانيوز 
(تطتاطءةلة 10[مطماعه)  1892(‏ 1971)» وهوارد بكر 81082) 
#ععاء»8  1899(‏ 1960)» وتالكوت بارسونز (قمموعوم 121) 
 1902(‏ 1979). وميلتون يينجر 627هصذلا 141108 .)2 وجواشيم 
واش (258آ دمتطعة10). وهؤلاء بالنسبة لإلياده هم الممثلون 
الفعليون لتاريخ الأديان؛ وهو بذلك يريد القول إنهم عارضوا النزعة 
الاختزالية في دراسة الأديان وفهمها. ذلك أن فيبر» وعلى عكس 
' دوركهايم» يرفض اعتبار السلوك الديني مجرد تصرف خاضع 
للظروف الاجتماعية للجماعة التي فيها يتجلى» وأنه مجرد تعبير 
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أيدي و لوجي عن هذه الجماعة». أو أنه محض انعكاس لمصالحها 
المادية أو المعنوية. إذن يميل رأي إلياده أكثر إلى آراء مدرسة فيبر 
وبارسونز وواشء» وهذا الأخير هو الذي دعاه إلى أمريكا وساعده 
على التدريس فيها. 


ميرتشيا إلياده وفينومينولوجيا الأديان 


يعتبر الكثيرون أن الفينومينولوجيا هي التي أعطت إلى حد كبير 
لتاريخ الأديان الصورة التي عليها اليوم» لا بل يذهب بعضهم إلى 
حد المماهاة بينهما. فالبعض يقول إن كل مؤرخ أديان هو في الآن 
نفسه فينومينولوجي أديان؛ وبعضهم الآخر يضيف أن هناك إجماعاً 
على أن تاريخ الأديان والفينومينولوجيا يستخدمان المناهج نفسها'. 
والحق أن في هذا الكلام مبالغة وتشويهاً لحقيقة هذا الفرع لا 
يرضاهما إلياده ورفاقه. ونحن رأينا كيف أنه. وعلى الرغم من ترحيبه 
الشديد بالأنثروبولوجيا وأفضالهاء آلمه أن يكون تاريخ الأديان عرضة 
لنوع من التخصصية المفرطة إلى حد الكباس الفرع مع أعمال 
الإثنولوجيين وغيرهم من «الاختصاصيين». وقد أعلن إلياده أن 
العلاقة الدينامية بين المقاربات التاريخية والفينومينولوجية تسيطر على 
كل التاريخ الحديث للأديان. ولم يكن ذلك بسبب تحليكلاته 
المورفولوجية» أو التصنيفية» أو بسبب الاهتمام الذي أولاه لدراسة 
البنى والمعاني والرموزء وإنما بصفته عالماً ومؤرخ أديان استخدم 
منهجا فينومينولوجياً رفيع المستوى. قبالنسبة لبعض معاصريه. 
وخصوصا جيو فيدينغرين (768عهء77106 0ع06) (1907 - 1996). تهذف 


(2) انظر المساهمات المختلفة المنشورة فى كتاب: .14 طمعد30 لوه علدنا معه 311 
لاط .اع]8 ه طايه ,نروه7000ماء74 اا كترعدكط كتدمةعةاع1 زه برمماكة8 776 .قله ,ودع ماك1 
(1967 رووعء مع8تعتلطن) 1ه لااأورع اتولا :مع تعلط )) ععنردوء8 .0 ل1ممع3 
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فينومينولوجيا الأديان أولاً وأخيراً إلى إقامة تصنيفات: فهي علم 
يدرس مختلف الأشكال التي بها تتجلى الظاهرة الدينية. وهي تقابل 
تاريخ الأديان (أي التاريخ المحض) من دون أن تلتبس به. وفي حين 
تدرس فينومينولوجيا الأديان مختلف تجليات الحياة الدينية وحيثما 
تظهرء يدرس تاريخ الأديان» بمعاييره التاريخية المخصة به» تطوّر 
كل ديانة على حدى. كما تعمل فينومينولوجيا الأديان على إبراز قوام 
مختلف الظواهر الدينية وتجانسهاء فهي إذأ مكملة لتاريخ الأديان. 
وفي الوقت الذي يقدم إلينا تاريخ الأديان التحليل التاريخي للظواهر» . 
تعطينا فينومينولوجيا الأديان تحليلاً منظومياً نسقياً. أما بليكر 
#عكاء816) فرأى أن هناك ثلاثة أشكال مختلفة من فينومينولوجيا 
الأديان: الأول المدرسة الوصفية التى تقول بوصف وترتيب وتصنيف 
الظواهر الديفية (وتشتلها اعمال كر تنيت اه الفانى الارينة 
التموذجية الكى تعمل على تعزديل واتعريقنخدلت قادح الذيانات 
(وتمثلها أعمال جواشيم واش وآيك هولتكرانتز)» والثالث المدرسة 
الفينومينولوجية الصافية» وتبحث عن جوهر الظواهر الدينية ومعناها 
وبنيتها (ويمثئلها رودولف أوتو وفان درلووي). وقد استخدم ميرتشيا 
إلياده مصطلح فينومينولوجيا الأديان بمعناه الأوسع» أي من حيث 
إنها تستوعب وتضم العلماء الذين يدرسون البنى والمعاني. أمَّا 
«التاريخ» فيشمل العلماء الذين يسعون إلى فهم الظاهرات الدينية 
ضمن سياقها التاريخي. والواقع أن التباعد بين هاتين المقاربتين شديد 
الظهور, فضلاً عن أن هناك اختلافات ‏ تكون بارزه في بعض 
الأحيان ‏ بين أعضاء كل من الفريقين اللذين يسميهما (لدواعى 
التيسيط على حند'قوله :في كصابه الذي بين أنديقا) فتريق 
«الفينومينولوجيا» وفريق «التاريخ». 


والفينومينولوجياء بحسب إلياده» «لا تتعاطى المقارنة (من حيث 
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المبدأ). إذ يكتفى صاحبها أمام هذه الظاهرة الدينية أو تلك بمقاربتها 
وباستكشاف معناهاء في حين أن الدارس لتاريخ الأديان لا يتوصل 
إلى فهم ظاهرة إلا بعد أن يستوفي مقارنتها مع آلاف الظاهرات 
الفلا 300 
هرات . 

والحال إن إلياده كان ضحية ذلك القدر الذي حكم على العلماء 
أن يختاروا بين «الفينومينولوجيا الدينية» و«تاريخ الأديان»» وهو سعى 
إلى التوصل إلى منظور يتسع لتطبيق هاتين العمليتين الفكريتين معاء 
حين يعلن بأن «كلا من المقاربتين المذكورتين تعبّر إلى حدّ ما عن 
مزاج فلسفي بعينه» وأن من السذاجة الافتراض بأن التوتر القائم بين 
الذين يحاولون فهم كنه الظاهرات الدينية وبناهاء وأولئك الذين 
يحصرون اهتمامهم بدراسة تاريخهاء سوف يزول نهائيا في يوم من 
الأيام. لكن مثل هذا التوتر هو دليل إبداعء بفضله ينجو علم الأديان 
من الجمود العقائدي والخمولء إن قدّر له ذلك»* فمن الناحية 
المنهجية يأخذ إلياده جانب الفينومينولوجيا حين يرى بأنه ينبغي على 
دارس تاريخ الأديان ألا يغرق في البحث المعمّق لمختلف الأوضاع 
التاريخية وأشكالها وألوانهاء وإنما أن يكون الهدف الرئيس لأبحاثه 
التحليل الفينومينولوجي لمعنى المعطيات التي بين يديه. فإذا كان 
«الفينومينولوجيون» يهتمون بمعانى المعطيات الدينية» فإن 
«المؤرخين» يسعون من ناحيتهم» إلى إظهار كيف أن هذه المعاني 


(3) من مقدمة كتابه: 0 كعلاومالء 1 عنهبلج4 :«عنمهجماى :علدناط دعهرنق3 
اعم تتلام8] :امه ببعل8) .ل8 لمع ل0صسهة ع1 ,76 زك5عضع5 مصعم ملام ,لتإزعفائعءط 
رعكهالاء ]| ع4 9165أه1لع27 كعلاو أ اتتاءء1 دء] أ 0771001151716 ع1 لصة ,(1964 ,[هره ل أهلصتده1] 

.(1968 ,[3'0ة2] :25 د6) ع11812612166ت أء عنالككت1 6010013 ج222 رعددن1 لأ معاعه عبوغط)متاطنط 


(4) انظر الفصل الأول من هذا الكتاب. 
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اختبرت وعيشت فى مختلف الثقافات» وفى مختلف الفترات 
التاريخية» وكيف تيدّلت واغتنت» أو ذُوّت» على مر التاريخ. غير إن 
إلياده في حرصه على عدم الوقوع مجدداً في اختزالية عتيقة» يدعو 
للنظر إلى تاريخ المعاني الدينية هذا بوصفه جزءاً من تاريخ الفكر 
البشري ... فيبدو بذلك أن الدارس لتاريخ الأديان لن يستخدم 
الفينومينولوجيا إلا لكي يتم إنجاز عمله. «فلأنه يبحث عن المعاني 
يتوجب على دارس الأديان أن يصير إلى حد ما فينومينولوجي 
أديان . .. ومن دون هرمتوطيقيا يصبح تاريخ الأديان مجرد تاريخ 
عادي يرصّف الوقائع ويرتبها بشكل جيد . .. وبما أن المعنى والقصد 
هي قوام الهرمنوطيقيا فإن كل تجل للمقدس (الأساطير والرموز 
والطقوس) يصبح حاملا لرسالة فعلية حقيقية كاملة المعنى بالنسبة 
للثقافة أو الدين أو العشيرة التى يتمظهر فيها هذا التجلى. .. ومن 
اللحظة التي يبدا فيها دارس تاريخ الأديان في إيجاد معان ومقاصد فإنه 
يصبحء وفقاً للمبدأ الفينومينولوجي في تعليق كل حكم عقلي» ملزماً 
بأن يحلل بنى التزامن التاريخي.. وبالتالي بأن يقابل بين المعاني 
المختلفة التي تقدمها إلينا ثقافات مختلفة 937 متباعدة . . .500 ْ 


الهرمنوطيقيا أو الاجتهاد التأويل 


ينطلق ميرتشيا إلياده؛ كما الكثيرون غيره من مؤرخي الأديان» 
من مبدأ ينظر إلى الدين باعتباره يقوم على افتراض وجود تجربة 
دينية» أو اختبار دينى يخوضه ويعيشه ذلك الكائن الدينى الذي هو 
الإنسان» وسواء أكانت هذه التجربة تجربة أم اختبار المقدس أم 
القداسة أم. القوة القاهرة» العلية» القادرة. .. إلخ» فإنها تشكل القوام 


(5) انظر مقاطع من: «,ل1ئه/7 ؟تاناءعة عط هذ 530564 عط1» ,علدنا8 وعه:811 
106107 لطة 103 ,101 .مح ,(1973) 1 .مص رئعنايعممصمء لظ أوعستكايته 
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الذي به تكون كل ظاهرة دينية (بحسب تعبير جوزيف كيتاغاوا فى 
مقالة له بعنوان ١‏ الأديان البدائية والكلاسيكية والحديثة»» من كتابه 
المذكور أعلاه). وبحسب تعبير إلياده فإن «أفضل أنواع الامتياز 
والفخر ينالها مؤرخ الأديان هو بالضبط جهده في فك شيفرة ولغز 
«واقعة» مشروطة (كما يجب عليها أن تكون) بلحظتها التاريخية 
وبالنمط الثقافي المميز لعصرهاء وفي أن يفهم الوضعية الوجودية 
التي جعلتها ممكنة الوقوع» (من كتابه : مفيستوفيليس والخنئوي. 
ص 242). وفي كتابه المقدس والدنيوي يورد شيئاً مماثلاً: «الهدف 
النهائي لمؤرخ الأديان هو أن يفهم وأن يضيء للآخرين سلوك الكائن 
الدينى وعالمه الذهنى الخاص» (ص 7 )2). وعلى امتداد مؤلفاته لا 
ينفك إلياده يؤكد أن لا شيء أهم عند مؤرخ الأديان من الهرمنوطيقيا 
«أن يفهم معنى الأنماط ودلالاتها أو الأشكال أو التعبيرات المختلفة 
للظواهر الدينية بما فيها من رموز ومن لاهوتات مخصوصة» (من 
كتابه: الأديان الأسترالية. ص 197). ولعل «الملاحظات من أجل 
الحوار» (1970) تحوي كلمته الأخيرة فى أهمية الهرمنوطيقيا بالنسبة 
لمؤرخ الأديان» وفيها نقرأ: «حاولت جهدي أن أتوصل في كتاباتي 
إلى هرمنوطيقيا للمقدس تكون في الآن نفسه دقيقة ومتماسكة. ولم 
أضع على عاتقي يومأ أن أقوم ببلورة أنثروبولوجيا فلسفية شخصية. 
كان هدفي الأول والرئيس أن أضع منهجية تأويلية قادرة على أن 
تكشف للإنسان الدهري المعاصر معنى الإبداعات الدينية ومحتواها 
الروحي» من معتقدات غابرة وشرقية وتقليدية» ... وهو يلعو في 
ذلك إلى «مذهب إنسانى جديد»ء يرجو أن يكون «ثمرة التقاء 
الإنسان الغربي الحديث بعوالم المعاني والدلاللات المجهولة لديه. 
أو الأقل إلفة من عوالمه»» معطيا دوراً مهما لتاريخ الأديان في الحياة 
الثقافية المعاصرة. «لا لأن فهم الأديان الغريبة والغابرة من شأنه أن 
يوفر مساعدة قيّمة للحوار مع ممثلى هذه الأديان وحسب. بل أيضأًء ١‏ 
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وبشكل خاص. لأن السعي الحثيث لفهم الأوضاع الوجودية التي 
تعبّر عنها الوثائق التي يدرسها مؤرخ الأديان تمكئّه من الوصول إلى 
معرفة أعمق بالإنسان». 

خلاصة القول إن ميرتشيا إلياده يدعو مؤرخي الأديان لتسليط 
الضوء على عدد كبير من الأوضاع التي لا عهد للإنسان الغربي بهاء 
قائلاً إنه عبر هذا الفهم بالذات لمثل تلك الأوضاع «غير المألوفة» 
و«الغريبة»» يمكن للغرب أن يتجاوز تلك النزعة الثقافية المحلية 
(التي يسميها الإقليمية الثقافية الضيقة). 


أفكار إلياده وأطروحاته الرئيسة 


لعل أهم أعمال إلياده تمقّل بتسليطه الضوء على معنى الشامانية 
من جهةء وعلى اليوغا ومدارسها من جهة أخرى. كما أننا ندين له 
بنظرية «العَود الأبدي» (ونظرية «الحنين إلى الأصول»). أي القول 
بوجود اعتقاد ضمنى صلب كل الديانات» مفاده أن السلوك الدينى 
(من عبادات الت أو كلقوسن ) لسن قدا لعزاتك سايق نمشى 
على هديه فقط (سنن الأولين) وإنما هو أيضاً مشاركة فى كانت 
ومناسبات مقدسةء بما يعيد الزمن الأسطوري للأصول الأولى أو 
اليدايات. 

وقد تأثر إلياده هنا بكتابات رودولف أوتو (0غ0 14هلن2) 
 1869(‏ 1937) وجيراردوس فان درلووي #عل ههلا لمهي 6) 
(#اناءع.1  1890(‏ 1950) من جهةء. كما بالمدرسة المسماة «التقليدية 
أو التراثية» والتى مثلها رينيه غينون (06002© 6م26)  1886(‏ 1951) 
ودوالمومن 00 (8:7013 كنانا1)  1898(‏ 1974) من جهة أخرى. 
وعلى سبيل المثال فإن كتاب إلياده المقدس والدنيوي يُبنى جزئيا 
على ما جاء في كتاب أوتو مبدأ المقدس لجهة أنه يبيّن فيه كيف أن 
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الدين يظهر إلى الوجود من تجربة أو اختبار المقدس» ومن أساطير 
الزمن والطبيعة. وما مير إلياده حقا هو اشتغاله على إبراز متوازيات 
عريضة ما بين الثقافات المختلفة ونقاط وحدة ما بين الأديان» 
وخصوصاً في الأساطيرء وهو ما تُسميه وندي دونيغر 08/650 
(12021867 (زميلته فى العمل منذ 1978 وحتى وفاته) «الكليات الكونية 
العامة بين الأديان والمسترات التي دافع إلياده عن وجودها وكان 
يمكن أن يقول عنها إنها نماذج مثالية سائدة». وكان جورج دوميزيل 
قد امتدحه وأطرى على مقدرته الفائقة في التوليف بين أساطير مختلفة 
ومتمايزة وإيجاد نقاط ارتكاز مرجعية تسمح بفهم خواصها 
ومشتركاتها. 


دافع إلياده أيضاً عن النظرية القائلة إن الفكر الديني يرتكز 
عموماً على ذلك التمييز القاطع بين مقدذس - محّرم وبين دنيوي ‏ 
دهري فال. والمقدس عئلذه هو أللّهء أو الآلهةء أو الأجداد 
الأسطوريين» أو الآباء الأولين. .. إلخ. والذي هو الحقيقة والقيمة 
والمعنى؛ فى حين أن كل الأشياء الأخرى لا تكون حقيقية أو ذات 
قيمة إلا من خلال مشاركتها «فى» أو مع" المقدس. ويتمحور فهم 
إلياده للدين حول مفهومه عن «تجلي المقدس» وظهوراته الكشفية 
بنية)» وذلك بإقامتها لنظام مقدس. فالدنيوي ‏ الدهريء الفانى» هو 
حيّز التجربة اليومية العادية اللادينية» أي أنه لا يملك قيمة مائزة أو 
ميزة معنوية» وبالتالي فلا قصد له أو هدف ينبع من بنيته الخاصة. 
وبهذا فإن الحيّرز الدنيوي لا يعطى الإنسان مثالا أو منوالا لسلوكه. 
وبالمقابل فإن موقع ظهور المقدس أو تجليه له تركيبية بناء مقدذسة 
يلتزم بها رجل: الدين ويمتثل لها. فالتجلي أو الظهور الكشفي 
للمقدس هو كشف لحقيقة مطلقة فى مقابل لا حقيقية الحيّز الممتد 
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والمحيط. وكمثال على ما يسمى الحيّز المقدس الذي يتطلب استجابة 
الإنسان وتجاوبه معه. يعطي إلياده قصة النبيى موسى ووقوفه في 
حضرة الله.ء كما وردت في سفر الخروج: «وجاء (موسى) إلى جبل 
الله حوريب. وظهر له ملاك الرب بلهيب نار من وسط عليقة. فنظر 
وإذا العليقة تتوقد بالنار والعليقة لم تكن تحترق. فقال موسى أميل 
الآن لأنظر هذا المنظر العظيم. لماذا لا تحترق العليقة. فلما رأى 
الرب أنه مال لينظر ناداه الله من وسط العليقة وقال موسى موسى. 
فقال ها أنذا. فقال لا تقترب إلى ها هنا. إخلع حذاءك من رجليك. 
لأن الموضع الذي أنت واقف عليه أرض مقدسّة)"©. 

يلاحظ إلياده أن الأسطورة تمقّل فى المجتمعات التقليدية 
الحقيقة الأخيرة عن الزمن الأولاني» أي ذلك الزمن الذي ظهر فيه 
المقدّس أول ما ظهر منشئاً بذلك قوام العالم وتركيبته. وتقذم 
الأسطورة عادة وصفاً للأحداث البدئية الأولانية التي جعلت العالم 
والكون والمجتمع وكل الموجودات على ما هي عليه. وبالنسبة 
لإلياده فإن كل الأساطير هى بهذا المعنى أساطير بدايات وأصول» 
أي «حكايات عن الخلق والتكوين». والعديد من المجتمعات 
التقليدية تؤمن بأن قوة شىء ما تكمن فى «أصله». فإذا كان الأصل 
يعادل القوة فهو إذآ «التجلّي الأول لشيء ذي معنى وقيمة». (وبالتالي 
فإن قيمة شيء ما وحقيقته تكمن فقط في ظهوره الأول). وبحسب 
البافة وحده التقدنى اله قلمقة توبعةه الطهون الأول لف فيقة 4 وبتالتالن 
فرعن الظهوو: الأول للمقس أله :قيمة؟,والاسطورة تشكن اقبط 
الظهور الأول للمقدسء وبالتالي فالعصر الأسطوري هو زمن 
مقدسء. الزمن الوحيد الذي له قيمةء «الإنسان البدائي اهتم فقط 


(6) الكتاب المقدس» «سفر الخروجء» الإصحاح 3» الآيات 5-1. 
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بالبدايات.. ولم يكن ليبالي بما حدث له أو لأشباهه في أزمنة 
متباعدة متفرقة.. فما يهم هو ما حصل في البداية. ..». من هنا ما 
يسميه إلياده «الحنين إلى الأصول والبدايات» التى نجدها فى العديد 
من الديانات». والرغبة والشوق للعودة إلى روسن أولاني. 5256 
إلياده فإن الإنسان التقليدي لا يقيم وزناً للتقدم أو التطور الخطي 
للتاريخ وأحداثه ووقائعه: وحده الزمن الأسطوري له قيمة ووزن. 
وبغية إمداد حياته بقيمة ومعنى يمارس الإنسان التقليدي شتى أنواع 
الأساطير والرتب والطقوس. ولأن جوهر المقدس يكمن في الزمن 
الأسطوري فقطء في الظهور الأول للمقدس فقطء فإن أي ظهور 
لاحق هو في الحقيقة والواقع «الظهور الأول». وعبر استذكار ورواية 
الأحداث الأسطورية وتمثيلها تقوم الأساطير والطقوس باسترجاع تلك 
الأحداث وتفعيلها في الواقع الراهن. وهذا ما يقصده إلياده حين يقول 
إن السلوك الدينى ليس عملية استذكار وإحياء للمناسبات والأحداث 
المقدسة فقطء وإنما هو مشاركة فيها. «حين يقَلّد أو يمئّل الأقوال 
والأفعال المثالية لإله أو لبطل أسطوري أو حتى حين يستعيد رواية 
مغامراتهم فقط فإن إنسان المجتمعات الغابرة يفصل نفسه عن زمن 
دهري فانٍ ويُدرج حاله في الزمن الأكبرء الزمن المقدذس». وقد 
صارت نظرية إلياده في العود الأبدي من الحقائق البدهية في دراسة 
الأديانء(على حد قول دونيغر). ويعزو إلياده التصّور الدوري للزمن 
(المعروف والمشهور فى الحضارات القديمة) إلى الإيمان بالعود 
الأبدي. فاحتفالات دن السنة في بلاد ما بين النهرين ومصر 
الفرعونية وغيرها من شعوب الشرق الأدنى (على سبيل المثال لا 
الحصر) تعيد تفعيل أساطير الخلق والتكوين السائدة عندهم. وبحسب 
منطق العود الأبدي فإن كل احتفال برأس سنة جديدة «كان ويكون 
بداية» للكون عند هذه الشعوب التي تشعر بحسب إلياده بحاجة 
للعودة إلى البدء الأول في مراحل دورية منتظمة تجعل من الزمن 
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دائرة مغلقة. ويقول إلياده إن التوق إلى الزمن الأسطوري يسبب 
الارتعاب من سطوة التاريخ: يرغب الإنسان التقليدي في الإفلات من 
قبضة التاريخ وتعاقب أحداثه (التي هي بحسب إلياده فارغة من أي 
معنى أو قيمة أو قداسة ضمنية). ويرى إلياده إن ترك الفكر 
الأسطوري وقبول الزمن التاريخي الخطي مع الرعب الكامن فيه» هو 
أحد أسباب قلق إنسان الحضارة الحديثة (قارن بنظرية فرويد فى قلق 
الحضاره السدكم والمكديهات اللتليونة قلت رن ,رضن كنذا القلق 
(إلى حد ما) بأن ترفض الخضوع الكلي للزمن التاريخي. 2 


ويعترف إلياده بأن ليس كل الديانات» أو السلوكيات الدينية» 
تنتمى إلى الصنف الذي عبّر عنه بنظرية الزمن المقدس والعود 
الأبدي. فاليهودية والمسيحية والإسلام تتبنى زمناً خطياً تاريخياً 
باعتباره مقدساً أو حاملاً للقداسة. إلا إن إلياده يعتبر أن اليهودية 
والمسيحية؛ وبسبب احتوائهما طقوس ورتب طقسية وطقوسية» 
تحملان مسحة من الزمن الدوري. فالزمن الطمسى ([21خ1]118نآ) هو 
إعادة اكتشاف دورية لزمن مأ (كناصدمء) 1110أ). زه البدايات» وهو 
أيضاً محاكاة للمسيح بصفته مثالا أولياً أصلياً. ومع أن اليهودية 
والمسيحية لا تنظران إلى الزمن باعتباره دورة لا منتهية (حلقة 
مقفلة)» ناهيك عن أنهما لا ترغبان أصلاً في ذلك» بل هما تدعوان 
إلى امعهوة التطور الخطى للتاريخ لحتو رين عباتي (غودة المسيع 
المخلص أو يوم الحساب) وتؤسسان بذلك فعلياً لمفهوم «التقدم» من 
حيث كدح البشر نحو السعادة في الفردوس المستقبلي» أي العالم 
الآخرء إلا أن إلياده يفهم هذه الأخرويات النشورية اليهودية ‏ 
المسيحية على أنها زمن دوري من حيث إن آخر الزمان هو عودة الله 
المتجسد (المسيح)» وعند المسلمين الله هو البداية (لا إله إلا هو 
الحي القيوم الخالق الباري. .. إلخ) وهو النهاية (في الرجوع إليه يوم 
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الحساب والنشور: إنا لله وإنا إليه راجعون). والكارثة الزمنية المتمثلة 
بالقيامة ستضع حداً للتاريخ (نهاية التاريخ)» أي أنها بذلك ستعيد 
الإنسان إلى الأبدية والغبطة الفردوسية. أما الأديان الآسيوية 
الدارمية”” (2«صقط©) فهي على العموم تحمل نظرة دورية للزمن من 
قبيل الاعتقاد الهندوسى والبوذي بما يسمى كالبا (98م21) (كلمة 
سنسكريتية معناها الأيونة أو وحدة الزمن الكونى. وهى مثلا عند 
اليتدوس 432 نوق :منة 4 أرما يعاد ل ريرك وعد فرع عياة بيزاعياء 
وعند البوذيين تتراوح بين 16 مليون و1,28 تريليون سنة). وبحسب 
إلياده فإن مجرد قبول النظرة الدورية للزمن يعنى التزامه واستبطانه 
باعتباره طريقاً للعودة إلى الزمن المقدس. إلا إننا نعرف من دراسة 
البوذية والجاينية وبعض أشكال الهندوسية أن المقدّس يكمن ويظهر 
خارج دفق العالم المادي (المسمى مايا أو الوهم) ولا يبلغه المرء إلا 
بالإفلات من دورات الزمن (يمكن المقارنة هنا مع النظرات أو 
الشطحات الصوفية والباطنية المعروفة). ولأن المقدس يوجد خارج 
الزمن الدوري الذي يشرط الوجود البشري» فإن البشر يستطيعون 
بلوغ المقدس عند الإفلات من الشرط البشري. وهنا تأتي تقنيات 
اليوغا لتساعد على هذا الإفلات من حدود الجسد وتمكين الروح 
(أتمان) من الارتفاع فوق المايا وبلوغ المقدّس (النرفاناء الموكشا). 
فالتحرر من سجن الجسد أو موت الجسد حتى والولادة يجسد جديد 
هي من أساسيات النصوص اليوغية (ليس فقط بالترويض والإماتة 
وإنما وصولاً إلى التناسخ والتقمص وغيرها)» وهي تمثّل الإفلات 
من قيد الشرط البشري الزمني الدهري. 


ومن الموضوعات التي تتكرر عند إلياده فى دراسته للأسطورة 
(7) انظر الثبت التعريفي في هذا الكتاب. 
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مقولة محور العالم (041هتنادصم 15ة) أو المركز الكوني وهي ملازمة 
بالضرورة للقسمة إلى مقدس ودنيوي. فالمقدس يمتلك كل القيمة. 
ولا يتوصل العالم إلى أن يكون ذا معنى وقصد إلا من خلال 
تجليات المقدس أو ظهوراته الكشفية. فوسط الخواء (5805©) الممتد 
بلا تجانس ولا نهاية» والخالي من أي نقطة ارتكاز أو مرجعية 
استدلال» تكشف التجليات القدسية نقطة ثابتة مطلقة هى المركز أو 
المحور. ولأن الحيّز أو الفضاء الدهري الفاني لا علي الإنسان 
وجهة ومقصداً لحياته» صار على المقدس أن يظهر نفسه عبر التجلي 
أو الظهور الكشفىء مقيماً بذلك موقعاً مقدساً (أو مكاناً حرماً ‏ 
مقدساً) تدور حوله وحواليه حياة الإنسان؛ فهذا الموقع الحرم» حيث 
يتجلى المقدس» يقيم «مركزا ثابتا»» محوراء يؤدي بدوره إلى إزالة 
تجانس الحيز الدهري ونسبيته» ويصير المحور المركزي لكل تؤجه 
ومقصد مستقبلي. ويضيف إلياده أن المجتمعات التقليدية حين كانت 
تجد لنفسها مجال سكن جديد (أرضاً جديدة) كانت تقوم بطقوس 
تكريسية تهدف إلى إحياء وتفعيل التجلي المقدس الذي أقام المركز 
وأنشأ العالم. كما إن هندسة المباني القديمة وخصوصاً المعابد عادة 
ما تحاكي الصورة الأسطورية عن محور العالم. فالزيغورات البابلية 
صممت لكى تشابه الجبال الكونية المارة عبر الفضاءات القدسية 
السماوية. لفكي فى معبد سليمان في أورشليم القدس (عند 
اليهود) تصل إلى عمق أعماق الأمواه الأولانية المسماة تيهوم 
(وط16). وبحسب منطق العود الأبدي فإن موقع كل مركز رمزي 
هو موقع مركز العالم أو سرته أو قلبه ومحوره. 


الإله الأكبر المحتجب أو المتبطل هو موضوعة أساسية أيضاً 
عند إلياده الذي استند ال دراسات فيلهلم شميدت ومذر ستنه الثقافية - 
التاريخية التى قالت إن الكثير من المجتمعات ما قبل الزراعية تحمل 
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فقال إلياده إن في ذلك دليلاً على وجود «توحيد أولاني» قديم وسابق 
تلك المدارس الغربية السائدة التي ترى الدين يتطور ويتقدم خطياً من 
الوثنية وتعدد الآلهة إلى التوحيد. غير أن إلياده لا يتورط مثل 
شميدت (فيلهلم: 1868 1954) في اعتبار هذا التوحيد الأولاني 
بداية أو أصل كل دين. كما أنه لا ينفي أن هذا التوحيد الأولاني 
المفترض يختلف عن فكرة الله فى المعتقدات التوحيدية المعاصرة. 
إذ إن الإله الأكبر الأولانى قد يتجلى فى حيوان من دون أن يفقد 
وضعيته ورتبته باعتباره كائناً سماوياً أعلى. ويقول إلياده إن اكتشاف 
الزراعة جلب معه جملة من الآلهة والآلهات» مسيباً احتجاب أو 
عطالة وتبطل الإله الأكبر إلى حد اختفائه لاحقأ من العديد من 
الديانات القديمة. 


من بين أعمال إلياده المشهورة دراسته عن «الشامانية وتقنيات 
الوجد الصوفي»». وكذلك دراسته الرائعة عن «الأساطير والأحلام 
والأسرار». وفي كل ما كتب حول الموضوع يدعونا إلياده إلى 
الاقتصاد في استخدام مصطلح شامان وشاماتية بحيث لا نطلقه على 
مطلق ساحر أو مطبّب أو عرّاف» كما أنه يدعو في الوقت نفسه إلى 
عدم اقتصار الاسم على أقوام سيبيريا ووسط آسيا (حيث ولد الاسم 
ومنه انتشر). أما تعريف إلياده للشامان فهو التالي: «إنه يطبب 
ويداوي ويعتقد الناس بقدراته على الشفاء وعلى اجتراح المعجزات 
مثل السحرة (وإنما على شاكلة ما يقوم به الفقير الهندي).. وهو 
أيضاً وأساساً معالج نفساني أبهي متخايل» وكاهن وصوفي 
وشاعر. .؛2. 


وبهذا التعريف يرى إلياده أن مجتمعات الرعي والصيد والقطاف 
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هن «العن غرفت الشامانية“الضاقية الت 'تمجد إليا سماويا اكير ضار 
ف الوق متبطلا. وبيحسب إلياده يودي الشامانيون دور مساعدة 
الإنسان على أن يستعيد وضع ما قبل السقوط خارج الزمن المقدس 
وهذا يُعبّر عن الحنين إلى الفردوس وعن الرغبة في استعادة تلك 
الحالة الفردوسية من الحرية المطلقة ومن الغبطة والحبور.ء حال ما 
قبل السقوط. ومن أبرز ما يتعرض له الشامان احتفالية موته 
الافتراضي ثم بعثه من جديد وذلك لمناسبة مراسم تأهيله وتدرّجه. 
وبحسب إلياده يتم ذلك بواسطة أرواح تقطع جسد الشامان وتنزع 
لحمه عن عظامه (كما كانت تقول جدتي حين تحدث عن الجن 
والأرواح الشريرة)» ثم تعيد تركيب الأجزاء المقطعة وتنفخ فيها 
روحه من جديد.. وفي ذلك تأكيدا على ارتفاع الشامان فوق مصاف 
القن 


الترحمات العربية المعروفة 

فى حدود ما أطلعت عليه هناك ترجمات عدة لكتب أو لأعمال 
لغير شيا إلياده (صدرت على الخصوص في سوريا)ء أذكرها هنا مع 
التحفظ؛ إذ لربما كان هناك ترجمات أخرى لم أستطع الوصول 
إليهاء فاقتضى التنويه والاعتذار: 


تاريخ المعتقدات الدينية» ترجمة عبد الهادي عباس» 3 ج 
([دمشق]: دار دمشق» 1986؛ 1987)؛ المقدس والمدنس. ترجمة 
عبد الهادي عباس ([دمشق]: دار دمشقى. 1988)؛ المقدس والعادي. 
ترجمة عادل العّوا ([د. م.: صحاري للنشرء 1994). المقدس 
والدنيوي؛ ترجمة نهاد خياطة ([د. م.]: العربي للطباعة والنشرء 
7.. كما ترجم نهاد خياطة أيضاً: أسطورة العَود الأبدي. ومظاهر 
الأسطورة (منشورات سوريا أيضاً)» وهي نفسها ترجمها حسيب 
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كاسوحة بعنوان: أسطورة العودة الأبدية» وملامح من الأسطورة؛ 
إضافة إلى ترجمته صَوّر ورموزء والتنسيب والولادات الصوفية (وكلها 
نشرت في سوريا)ء كما ترجم المرحوم حسن قبيسي الحنين إلى 
الأصول (بيروت). والعنوان هو من الترجمة الفرنسية للكتاب الذي 
من ابدساء 


وناك فالات بعدائة فى تله ودووياف عرية عنقم أبرزها 
ترجمة محمد يشوتي لمقالة اابنية الابناط يو كما نجد الكثير غيرها 
على مواقع الانترنت خصوصاً في سوريا وبلاد المغرب العربي. 
ويجدر التنويه هنا بالاهتمام السوري بترجمة أعمال إلياده (ولعل ذلك 
راجع إلى اهتمامه بحضارات سوريا ويلاد ما بين النهرين)؛. كما 
بالمناقشات المغاربية حول أعماله. 


هذه الترجمة 


حاولت في هذه الترجمة أن استفيد من تراث علم الأديان 
المقارن وتاريخ الأديان وظاهرياته كما تبلور على يد إلياده (عبر 
قراءة كل ما تيسّر من أعماله بالفرنسية والإنجليزية)» من دون أن 
أغفل ما له علاقة بتراثنا العربي - الإسلامي أكان لجهة دقة المصطلح 
والتعبير وانطباقه على ما هو مألوف في ثقافتناء أم لجهة إعادة فتح 
الباب أمام تطوير علم الأديان المقارن الذي كان استهله المسلمون 
الأوائل أمثال الشهرستانى بعنوان الملل والنحل. واستفدت كثيراً من 
أعمال وكتابات زملائي في معهد العلوم الاجتماعية بالجامعة اللبنانية 
الذين كانوا السبّاقين في بناء مقاربات عربية مستقلة ونقدية. أذكر 


(8) ميرسيا إليادء «بنية الأساطير»» تر جمة محمد يشوتي» بجلة العرب والفكر العالمي. 
العددان 13- 14 (ربيع [199). 
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الزملاء المتوفين المرحومين أنطوان عبد النور وحسن قبيسي ونبيل 
سليمان وهيام المولى. وأذكر الزملاء الذين أدعو لهم بطول العمر 
والعطاء : حسن الضيقة وشوقي الدويهي ونظير جاهمل ومحمد 
دكروب ووضاح شرارة وأحمد بيضون. ومن خارج المعهد أذكر 
الأساتذة الأصدقاء وجيه كوثرانيى وعلى حرب والطاهر لبيب. ومن 
خارج دائرة الأصدقاء في لبنان لا بد من ذكر سعيد الغانمي ونهاد 
خياطة وحسيب كاسوحة وفراس السواح الذين كان لهم مساهمات 
في غاية الأهمية في هذا الحقل. 

وإذا كان لا بد من كلمة شكر أساسية فهي تتوجه إلى جميع 
العاملين في المنظمة العربية للترجمة» فرداً فرداء لأنهم مثل الجندي 
المجهول الذي لا يعرف حقه إلا من عمل معه. 


38 


تفديم 


لا يتوافر بين أيديناء للأسف»ء كلمة أدق من كلمة دين لكى نعبر 
بها عن تجربة أو إختبار «المقدس» (52060) . فهذا المصطلح 0 في 
طياته تاريخا طويلا جداء على محدوديته النسبية على صعيد الثقافة» ما 
يجعل المرء يتساءل كيف يمكن تطبيقه» بالجملة» ومن دون تمييز» 
على كل الحضارات المعروفة: من الشرق الأدنى القديم إلى اليهودية 
والمسيحية والإسلام» ومن الهندوسية والبوذية والكونفوشيوسية» إلى 
الشعوب المسمّاة بدائية (96]ند51). ولعله فات الأوان للبحث عن 
كلمة أخرى. بل ربما كان مصطلح «دين» لا يزال صالحاً شرط أن نتذكر 
أنه لا ينطوي بالضرورة على إيمان بالله» أو على اعتقاد بآلهة أو 
بأرواح» وإنما هو يحيلنا بالضبط إلى تجربة «المقدذس»» ما يجعله يرتبط 
بالتالي بأفكار من قبيل الكينونة والمعنى والحقيقة. 


والحق أنه يصعب على المرء أن يتصوّر كيف يمكن للذهن 
البشري أن يعمل من دون وجود قناعة لديه بأن ثمة شيئاً في العالم 
هو فعلاً حقّيقي (8621). كما أنه يستحيل على المرء أن يتخيّل كيف 
يمكن للوعي أن يظهر بمعزل عن إضفاء «معنى» (8«نهة»80) على 
دوافع الإنسان وتجاربه. فأن نَعِي العالم على أنه عالّم حقيقي وذو 
تحرى اهلا افروير بط اركائها جديا باكستاتب الخالاي واقمن لال 
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تجربة المقدّس كان على الذهن البشري أن يدرك الفرق بين ما 
يكشف عن نفسه بوصفه حقيقيا وقويا وغنيا وذا معنى. وبين ما هو 
ليس كذلكء. أي ما هو عيارة عن ذلك الدفق (1105) الفوضوي 
والخطر من الأشياء. ومن ظهوراتها (2122665عموق) وانحلالاتها 
(2522665عمم10153) العايرة والخالية من المعنى. 


ناقشت جدليات المقدّس وأواليات تكونه (مورفولوجيته'* 
(«وهاهطم:ه84)) فى كتابات سابقةء فلا حاجة بنا إذاً للعودة إلى ذلك 
لنقاش. يكفي هنا أن أقول إن «المقدس» هو عنصر من عناصر بنية 
الوعي وليس مرحلة من مراحل تاريخ الوعي. ذلك أن عالماً ذي 
معنى - والإنسان لا يسعه أن يعيش فى العماء أو الخواء  )©8805(‏ 
هو حصيلة سيرورة (وناووءءمء5) د يمكئنا أن نسميها عملية تجلى 
المقدس (مهأهاقة]نمة]38). و الحال أن الحياة البشرية تصير ذات 
معنى بأن تحاكي النماذج المنوالية (الباراديغم'**2 (عنةهمة5) التي 


(*) المورفولوجيا (1083هطام:840) بالأصل هي دراسة حجم وشكل الأشياء عموماً وما 
نسميه هنا أواليات التكوّن. [الهوامش الموجودة في الكتاب هي من وضع المؤلفء باستثناء 
الهوامش المشار إليها ي(#©8)» هي من وضع المترجم]. 

(*2 ) منذ خباية الستينيات صارت كلمة باراديغم تشير إلى نمط أو منوال فكري في أي 
فرع علمي أو سياق معرفي علومي. في الأصل كانت الكلمة محصورة في قواعد اللغة وهكذا 
فإننا نجد معجم مريام - وبستر يعرّفها عام 1900 باعتبارها مصطلحاً على أنها المثل أو الحكاية 
التي تمُئْل عن الواقع.. والأصل اليوناني للكلمة (بارادييغما (53:206185:2)) ويعني النمط 
والمنوال أو المثل يشتق من كلمة بارادييكموناي أي الشرح من خلال الأمثلة. وقد أعطى 
فيلسوف العلوم توماس كون للكلمة معناها المعاصر والراهن وذلك حين استخدمها للدلالة 
على طائفة من الممارسات التي تُعينٌ هوية فرع علمي خلال فترة محددة من الزمن. ولكن كوّن 
نفسه كان يفضّل استخدام مصطلحات علم مثالي وعلم سوي أو عادي والتي لها بحسب رأيه 
معنى فلسفياً أدق. إلا أنه في كتابه بنية الثورات العلمية. عرّف الباراديغم كما يلي: أنه 
مجموعة القوانين والتقنيات والأتوات المرتبطة بنظرية علمية والمسترشدة مهاء والتي بها يمارس 
الباحثون عملهم ويديرون نشاطاتهم. وحالما تتأسس تأخذ اسم العلم السوي أو العادي. 
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أوحت بها كائنات غيبية مفارقة. فمحاكاة هذه التماذج المافوق ‏ 
بشوية تشكل واحدة من السمات الأولية التي تتصف بها الحياة 
«الدينية»» وهي سمة بنيوية لم تتخلق بالثقافة والأزمنة. فمنذ أقدم 
الوثائق والوقائع الدينية التي يمكن الوصول إليهاء وحثتى زمن 
المسيحية والإسلام» لم ينقطع حبل محاكاة صورة الله (باللاتينية”*) 
(063 810]نم1)) بوصفه معيارا وخطا موجها للوجود البشري. والحق 
أن شيئاً غير ذلك لم يكن ممكناً. فإذا عدنا إلى أقدم مستويات الثقافة 
نجد أن «العيش ككائن بشري» هو بحدّ ذاته فعل ديني. إذ إِنّ الغذاء 
والحياة الجنسية والعمل» لها قيمة قدسية. بتعبير آخرء لأن نكون ‏ 
أو بالأحرى لأن نصير بشرأ - يعني إننا كائن «ديني» . 


(*) محاكاة صورة الله هو مصطلح أو مفهوم ديني يقول إن الفضيلة بين البشر تتحقق 
بأن يكونوا على صورة الله وأن هذا ما ينبغي أن يكون غاية سعيهم وكدحهم. وهذا المفهوم له 
أصل في معظم الأديان. ففي اليهودية هو مشتق من قول الكتاب المقدس إن الإنسان خلق 
على صورة الله. والأمر ليس فقط مجرد سعي البشر ليكون لهم أخلاق وفضائل إلهية بل هو 
في تصويرهم الله على صورة إنسان» كما نجد ذلك في المقطع التالي من التوراة: «وكلم 
الرب موسى قائلاً كلّم كل جماعة بني إسرائيل وقل لهم تكونون قديسين لأني أنا الرب إلهكم 
قدوس». الكتاب المقدس » «سفر اللاويين»» الإصحاح 19, الايتان 2-1. وفي ما بعد صار 
هذا المفهوم جزءاً من أساسيات اليهودية الربينية (الحاخامية) حيث إنها تدعو اليهود إلى التحلٍ 
بصفات الرحمة والرفق والمحبة الشبيهة بصفات الله. وفي المسيحية يؤمر التلامذة بمحاكاة 
صورة الله في مناسبات عدة: «فكونوا انتم كاملين كما أن أباكم الذي في السماوات هو 
كامل»» و«فكونوا رحماء كما أن أباكم أيضاً رحيمء' الكتاب المقدس: «إنجيل متىء» 
الإصحاح 5» الآية 48» و«إنجيل لوقاء» الإصحاح 6. الآية 36 على التوالي. وفي رسالة 
بولس إلى أهل أفسس: «فكونوا متمثلين بالله كأولاد أحباءء» الكتاب المقدس. «رسالة بولس 
الرسول إلى أهل أفسسء» الإصحاح 25 الآية 1» وفي رسسالة بولس الأولى إلى أهل 
كورنثوس: «كونوا متمثلين بي كما أنا أيضا بالمسيح»٠‏ الكتاب المقدس؛ «رسالة بولس 
الرسول الأولى إلى أهل كورنئوسء » الإصحاح 11.ء الآية 1. أما في الإسلام فالروايات 
والأحاديث كثيرة حول معنى التشبه بأخلاق الله وحول معنى الإمام ومعنى الإنسان الكامل 
خصوصا عند المتصوفة والفرق الباطنية. 
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هكذاء واجه التفكير الفلسفي منذ بداياته الأولى عالماً من 
المعاني كان من الناحية التكوينية والبنيوية «دينيّاً». وهذا أمر يصحٌ 
إطلاقه بصورة عامة». أي ليس فقط على «البداتيين» والشرقيين وما 
قبل السقراطيين وحسب. لقد سبقت جدلية المقدس كل الحركات 
الجدلية التى اكتشفها الفكر فى ما بعدء. بل إنها كانت نموذجاً لها 
كلها. إن تحربة المقدس. 24 عن الكينونة والمعنى والحقيقة» 
في عالم مجهول المعالم» فوضوي التركيب» وباعث على الخوف». 
قد شقت الطريق أمام الفكر المنظوم. 


قد يكون هذا كافياً لإثارة اهتمام الفلاسفة بما يقوم به مؤرخو 
الدين وعلماء ظاهريات الأديان. لكن ثمة أوجهاً أخرى للتجرية الدينية 
لا تقل إثارة للاهتمام عما سبق. ذلك إننا سنتفكر الظهورات الكشفية 
(و5عتمقطممءعهء811]) . أي تبجليات المقدس التى جرى التعبير عنها برموز 
وأساطير (86(485) وكائنات مفارقة للطبيعة. .. إلخ» بوصفها بنى. 
وباعتبار أآنها تشكل لغة تشمى إلى ما قبل التفكين التاملى 
(©17اع8+6:616) ما يجعلها تستو 28 اجتهادا تأود يليا 0 
مخصوصاً. وقد مضى حتّى الآن أكثر من ربع القرن على محاولة 
المشتغلين بتاريخ الدين وظاهرياته بلورة مثل هذا التأويل 
المخصوص. وهذا عمل لا شأن له بالاشتغال على جمع الأشياء 
العتيقة (الأنتيكا)» على الرغم من أنه قد يستخدم بعض الوثائق التي 
وصلتنا من ثقافات بادت منذ زمن طويل» ومن شعوب بعيدة عنا كل 
البعد. وعندما نطبق على تاريخ الأديان تأويلآً صالحاً وسليماًء فإنه 
يكف عن أن يكون متحفاً للمتحجرات والأثريات وشنطة العجائب 
والغرائب البالية (112ئ341:36 065016:6)» ليصبح ما كان يتوجب أن 
يكون علية :جنل الجدانةبالكسية لكل باحثف: سلسلة سن الرشاكل 
(116553865) التي تنتظر من يفك رموزها ويفهمها. 
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ثم إن الاهتمام الذي قد يولى لمثل هذه «الرسائل» لا يقتصر 
على كونه اهتماما تاريخيا. فهي لا «تحدثنا» فقط عن ماض مضى 
وانقضى منذ أمد طويل» بل إِنّها تنم عن أوضاع وجودية أساسية هي 
مما يرتبط مباشرة بواقع الإنسان الحديث. وكما أشرت في أحد 
فصول هذا الكتاب فإن الوعي يغتني اغتناءَة جما بفعل الجهد التأويلي 
المبذول من أجل كشف سر (فك شيفرة (88معطم1260)) معانى 
الأساطير والرموز وغيرها من البنى الدينية التقليدية. حتّى إِنَّ بوسعنا 
أن نتحدث؛ بمعنى من المعاني؛ عن تحوّل داخلي يحصل لدى 
التاعية نووسنا بن هد انها المت لدع القارعة القحفية فيا فطل 
عليه اسم فينومينولوجيا الأديان وتاريخها يمكن أن يعتبر جزءاً من 
ذلك العدد الضئيل من فروع المعرفة الإنسانية التي هي في الوقت 
نفسه تمنيات تمهيدية (ع1]لا2606م2920) وروحية. 


وربما أثارت هذه الدراسات اهتماماً أكبر فأكبر في مجتمع يتّجه 
تدويهها نحو العلمنة. فقد يساء تأود يل هذه العلمنة (1225286008نءء5). 
جزئياً على الأقل» إن نظرنا إليها من منظار يهودي ‏ مسيحي. فقد 
يرى فيها أناس» على سبيل المثال» تأكيداً لعملية نزع الأسطرة التي 
هي بدورها تكملة متأخرة لنضال الأنبياء في سبيل تفريغ الكون 
والحياة الكونية من المقدّس. لكن هذا ليس كل الحقيقة. فنحن نجد 
فى أشد المجتمعات علمنة (دهرية)» وبين أكثر حركات الشبيبة 
المعاضن : عداءً للتقاليد والأعراف (مثل حركة «الهيبيين» (عأمم811]). 
مثلاً): عدداً معيناً من الظاهرات التى تبدو غير ديئية» وإنما يمكن لنا 
املع ننه امتعادات عديدة واصيلة للمقدس - على الرغم من 
التسليم بعدم الاعتراف بها أنها استعادة للمقدّس من جانب النظر 
اليهودي ‏ المسيحي. وأنا لا أقصد هنا ذاك التديّن الذي يظهر بكثير 
عل الحلذه غير العديف بسن الخذر قانع الاجتمافرة بو السياسية كتف كاك 
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الدفاع عن الحقوق المدنية أو المظاهرات التي تحتجٌ ضدّ الحرب. .. 
إلخ. فما هو ذو مغزى أهم نجله في البنى الدينية كما في القيم 
الدينية (والتي لا تزال لا واعية حتّى اللحظة) التي تطبع الفن 
الحديث» وفي بعض الأفلام السينمائية المهمة ذات الرواج الشعبي 
الواسعء وفي عدد من الظاهرات المتعلقة بثقافة الشباب» وخصوصا 
ظاهرة استعادة الأبعاد الدينية لوجود إنسانى فى الكون». أصيل وذي 
معنى (إعادة اكتشاف الطبيعة» الأعراف السقيية المتخلصة من 
الكبت» التشديد على «أن يعيش المرء لدنياه وكأنه يعيش أبداأ»: 
التخمف من أعباء «المشاريع» الاجتماعية والطموحات. .. إلخ). 


إن معظم هذه الاستعادات للمقدس تشير إلى نمط من الديانة 
الكونية الوثنية (مونهة228)». اختفى بعد انتصار المسيحية» ولم يبق 
له أثر إلا بين الفلاحين الأوروبيين. إن إعادة اكتشاف قدسية الحياة 
والطبيعة لا يعنى بالضرورة عودة إلى الوثنية (دموتهدعة2)» أو عبادة 
الأصنام (100139) . وعلى الرغم من أن تلك الديانة الكونية التي 
كان يدين بها فلاحو الجنوب الشرقي من أوروبا كانت لتبدو في أعين 
أي واحد من الطهرانيين (020885©)» بمثابة شكل من أشكال الوثنية» 
إلا أتها تبقى «طقسٌ تعبّد (لرإع:دانة) كوتنيا من الطقوس الدينية 
المسيحية». وقد حصل فى يهودية القرون الوسطى عملية ممائلة» 
فبفضل التقانيد المتجمّدة فى القابالاه (53608135) أساسأًء جرت 
استعادة قداسة كونية (لمهد؟ عتلم0051))» كان يُظن أنها انقرضت 
إلى الأبد بعد الإصلاح الربيني (مممء2 عنمنم820) . 

لا ترمي هذه الملاحظات إلى أن تكون محاجة عن الطابع 
المسيحى المستتر وراء بعض أحدث التعبيرات عن ثقافة الشباب. فما 
تفن قوله عقا عر أن (الدره لا ميمه قن فترةه أزعة كنيف أن بسنقة 
الأجوبة الخلاقة التى تشكّل رداً على الأزمة - والتي ريما كانت 
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جدتها الإبداعية سبباً في عدم التعرّف إليها. إلى ذلك» إذ لا يسعنا 
أن نتكهّن بما ستكون عليه تعبيرات شكل جديد من أشكال تجربة 
المقدس كامن بالقوة في ما لم يظهر بعد. فالإنسان الكلي 710668[1) 
(ه343 لا يسعه البتّة أن يكون تماما منزوع القداسة (12065361211260) . 
وَبَيْحَقّ لنا أن نشك: فى إن كان ذلك: ممكنا أضلة. إن العلونتة ترز 
نجاحاً كبيراً على 00 الحياة الواعية: فالأفكار اللاهوتية القديمة 
والعقائد الجامدة (12087385) والمعتقّدات والطقوس (1100815) 
والمؤسسات. .. إلخ. أخذت تفرغ تدريجياً من المعنى. ولكن ليس 
ثمّة إنسان سوي يمكن أن يُختّزل إلى مجرد نشاطه الواعي العقلاني. 
إذ إن الإنسان الحديث لا ينفك يحلم ويقع في الحب ويسمع 
الموسيقى ويذهب إلى المسرح ويشاهد الأفلام السينمائية ويقرأ 
الكتب - أي أنّْهء بكلمة. لا يحيا فقط في عالم تاريخي وطبيعي» بل 
يحيا أيضاً في عالم وجودي. خاصء وفي كون خيالي. وإذا كان ثمَة 
من هو مؤهل للتعرّف إلى البنى والمعاني «الدينية» التي تحفل بها 
هذه العوالم الخاصة وهذه الأكوان الخيالية» فهو أولاً وأساساً. 
مؤرخ الأديان وعالم فينومينولوجيا الأديان. 


لا فائدة في أن نكرر هنا إعلان الحجج التي عرضناها في متن 
هذا الكتاب. فهى تتلخص فى القول إن الفائدة المرجوة من تحليل 
الأذيان الغابزة: والخريية لأ تقتصين على -ولإلعهنا: النارتيحية .'فالفيلسوف 
واللاهوتي والناقد الأدبي يستطيعون الاستفادة كذلك من اكتشاف 
عو الم المعنى تلكء المنسيّة أو المحرّفة (لءأصعوء رمع :1415) أو 
المهملة. ولهذا السبب فقد حاولت أن أعرض وأناقش وثائق مأخوذة 
من ديانات هى أقل إلفة عندنا. فلقد تحقّقت فى الفترة الأخيرة 
إنجازات مهئمة ‏ غلى طريق فهم الديانات التوحيدية الثلاث» فضلاً عن 
البوذية» لا بل حتى الفلسفات الدينية في الهند. والقارئ المهتم بهذه 
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المواضيع لن يجد صعوبة في الحصول على عدد من المؤلفات 
المعروفة. 

إن المقالات التي جمعتها في هذا الكتاب لم تكتب في الأصل 
لإطلاع «(صاحب الاختصاص». بل لتصل إلى الإنسان العادي 
(بالفرنسية فى الأصل: عتصتدصطوط ع:عقهمه11) وإلى القارئ الفُطِن. 
والحال إِنني لم أتردّد في إيراد أمثلة معروفة لمؤرخ الأديان أو 
الأنثروبولوجي او المستشوفق- اهما يمكنهم الحصول عليه» لكنها 
ربما كانت غير معروفة للقارئ غير المختص. وإنْني أرجو أن يكون 
المذهب الذي يمكن تعريفه باسم «الإنسانية الجديدة» ثمرة التقاء 
أو الأقل إلفة من عوالمه. إن هذه المقالات» شأنها شأن كتاباتى 
السابقة» ترمي إلى التشديد على الوظيفة الثقافية التي يمكن لتاريخ 
الأديان أن يقوم بها في مجتمع «منزوع القداسة». كما أنها ترمي أيضا 
إلى التوسّع في عملية التأويل المنظومية للمقدّس ولتجلياته التاريخية. 

إن معظم الأبحاث الواردة في هذا الكتاب سبق أن نُشِرت في 
العديد من المطبوعات, إلا أثني أجريت عليها بعض التصحيحات 
والتعديلات توسيعاً وتكملة. وأنا هنا أسعد لشكر ثلاثة من تلامذتى 
السابقين: السيد هاري بارتن الذي ترجم من المخطوط الفرنسي 
المسودات الأولى للفصل الثالث» والسيد الفرد هيلتبايتل الذي صحح 
ونح ما له علاقة بالأسلوب فى الفصول الخامس». السابع , والثامن. 
والتسنييل نورمان جيراردو الذي قام بوضع فحنت الأعلام 
والع هايا 

ميرتشيا إلياده 


(*) قمنا بوضع ثبت جديد للأعلام والمصطلحات على ما جرت به عادة المنظمة العربية 
للترجمة 
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مذهب إنساني جديد" 


يصعب على المرء أن يتابع ويلاحق التقدم الحاصل في قطاعات 
تاريخ الأديان كلها'”“. وهي صعوبة تزداد يوماً بعد يوم على الرغم 
من عدد المصئفات والدوريات وثبت المراجع التي تتوفر في أيامنا 
هذه للعلماء والباحثين. لذا يصعب على المرء أكثر فأكثر أن يصبح 
مؤرخاً للأديان. فالمؤرخ يجد نفسهء وللأسف» وقد تحول إلى 
متخصص بدين واحدء بل بفترة من تاريخ هذا الدين». أو بوجه 
خاص من أوجهه. 


دفع بنا هذا الوضع إلى إيجاد دورية جديدة. لكننا لا نرمي من 


(1) هذا الفصل هو مراجعة وتوسعة لمقال سابق عنوانه «تاريخ الأديان ومذهب إنساني 
جديد»؛ كان قد صدر في تاريخ الأديان, انظر : كدهتهناعظ ؟ه بصماذذ11» ,علدناع معه341 
,(1961 ععتقتتير5) 1 .مط ,1 .8201 ,كرمتعناء1 إه نوناك «,512 ةبط بجعل8 2 جه 

1-8 .مم 

(2) نظر ا لصعوبة تر حمة (الةطعممعودةوهونوناعع) الاألمانيّة اضطر رنا إلى استخدام 
مصطلح تاريخ الأديان (ودهنهناء1 6ه به:18115) بمعناه الأشمل بما في ذلك ليس التاريخ 
بحدّ ذاته فقطء وإنما أيضاً الدراسة المقارنة للأديان» ومورفولوجيا الأديان» وفينومينولوجيا 
الأديان. 
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ا 


وراء هذه الدورية إلى مجرّد إضافة مجلة أخرى إلى سلسلة المجلات 
الموجودة» نضعها فى متناول الاختصاصيين (ناهيك عن أن غياب 
دورية مثل هذه فى الولايات المتحدة من شأنه أن يكون كافياً لوحده 
لتبرير هذا المشروع)» بل إننا نرمي بشكل أخصٌ إلى توفير وسيلة 
هي دليل إرشادي للتوجه في ميدان لا يني يتعاظم ويتسع. وإلى 
الحثٌ على تبادل وجهات النظر بين الاختصاصيين الذين لا يتوفر 
لواحدهم.ء باعتبارها قاعدة عامة» إمكانات متابعة وملاحقة التقدم 
الحاصل في فروع المعرفة الأخرى. وإننا لنرجو أن يصبح هذا 
الاتجاه وهذا التبادل فى وجهات النظر أمرين ممكنين» بفضل ما 
تنشره دوريتنا من ملخصات لأحدث الإنجازات على طريق التقدّم في 
فهم بعض المشكلات الأساسية في تاريخ الأديان» وبفضل النقاشات 
المنهجية والمحاولات الرامية إلى تحسين تأويلاتنا للمعطيات الدينية. 


ويحتل الاجتهاد التأويلي مكاناً بارزاً في أبحاثنا بسبب كونه» لا 
مندوحة» أقلّ الأوجه تطوراً فى فرعنا. فالاختصاصيون إذ يهتمون» 
أو بالأحرى إذ يستغرقون في معظم الأحيان استغراقاً كاملاً في جمع 
المعطيات والوقائع الليتية: ونشرهاء وتحليلها وهى مهام 
يعتبرونهاء عن حق. مهامًاً ملحّة ولا غنى عنها ‏ فأنهم يهملون أحيانا 
دراسة معنى هذه المعطيات. والحالء. أن المعطيات المذكورة إنّما 
هى تعبير عن تجارب دينية مختلفة. وهى تُمثتّل» فى التحليل الأخيرء 
مواقف وأوضاعاً اضطلع بها البشر عبر التاريخ. وسواء شاء مؤرخ 
الأديان أم أبى. فإنه لا يكون قد أنهى عمله عندما يعيد بناء تاريخ 
شكل من الأشكال الدينية» أو حين يستخلص ظروفه الاجتماعية أو 
الاقتصادية أو السياسية. إذ أن عليه بالإضافة إلى ذلك أن يفهم معنى , 
هذا الشكل الدينيء, أنَّ عليه أن يعيّن ويشرح تلك المواقف 
والأوضاع التي أذّت إلى أو سمحت - بظهور أو بغلبة هذا الشكل 
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الديني أو ذاك. في فترة معينة من فترات التاريخ. 


فقط بمقدار ما ينجز هذه المهمّة ا 
بوظيفته الثقافية الحقيقية. تتضوهنا أن يجعل معنى الوثائق ق والوقائع 
الدينية تسنورا لفهم الإنسان الحديث وإدراكه. ذلك أنه مهما يكن من 
أمر الدراسة المقارنة للأديان في الماضيء فإنها مدعوّة للاضطلاع 
بدور هو بغاية الأهمية في المستقبل المباشر. وكما سبق لي أن 
أقرك هراز بوتكراراء أفإث الفكرة التاريخية التي نمرّ بها الآن تدفعنا 
إلى ودين عبان يواجيلات ل يكن يبيكنا حجن مدر د الصورها فيل 
حسنين -عاما. ون ناحية أخرئ فقد باشترت شعوت آسيا مؤحرا 
عودتها إلى مسرح التاريخ . كما إِنَّ الشعوب المسمّاة «بدائية» قد 
شرعت تتهيأ للظهور في أفق تاريخ أكبر (1115]057 6168167) (بمعنى 
أنهاا تنيع أن تصيت قوإنا فاعلة في التاريخ بدلا هن أن تكورن 
موضوعاته المنفعل. وهو الدور الذي كانت تقوم به حتى الآن). 
ولكن إذا كانت شعوب الغرب لم تعد وحدها «صانعة») التاريخ. فإن 

قيمها الروحية والثقافية لم يعد لها أن تتمتّع بتلك المكانة المميّزة 
القن كافك ترد ها مدلا يضعة اجبال: هذا إذا شئنا أن نضرب صفحاً 
عن سلطانها غير الخاضع للنقا؟ ش. فهذه القيم أصبحت الآن موضع 
تحليل ومقارنة وإطلاق أحكام من قبل أنئروبولوجيين غير غربيين. 
كما إِنَّ الغربيين من ناحيتهم أخذوا ينصرفون أكثر فأكثر إلى دراسة 
وتفكر وفهم المسائل الروحية في آسيا والعالم الغابر. ويتوجب أن 
تستكمل هذه الاكتشافات والصلات عبر الحوار. والحوار الحق يقوم 
على التعامل مع القيم المركزية المرعية في كل ثقافة من الثقافات 
المشاركة فيه. والحال أن فهم هذه القيم حقٌ فهمها يستوجب الإطلاع . 
على مصادرها الدينية. وكما نعلم فأن الثقافات غير الأوروبية» سواء 
أكانت شرقية أم بدائية ما زالت تغتذي من تربة دينية خصبة. 
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لهذا السبب نعتقد بأن تاريخ الأديان مدعو للقيام بدور مهم في 
الحياة الثقافية المعاصرة. لا لأن فهم الأديان الغريبة والغابرة من شأنه 
أن يور مساعدة قيّمة للحوار مع ممثلي هذه الأديان وحسب. بل 
أيضاًء وبشكل خاصء لأن السعي الحثيث لفهم الأوضاع الوجودية 
التي تعبّر عنها الوثائق التي يدرسها مؤرخ الأديان تمكنّه من الوصول 
إلى معرفة أعمق بالإنسان. ذلك أن إنسانية جديدة. على الصعيد 
العالمى» إِنّما تنمو على قاعدة مثل هذه المعرفة. بل إن بوسعنا أن 
نتساءل حتّى عمًا إذا كان بوسع تاريخ الأديان أن يقدّم مساهمة ذات 
أهمية أساسية فى تكوين هذه الإنسانية الجديدة. إذ إِنَّ دراسة الأديان 
دراسة تاريخية ومقارنة تشتمل من جهة أولى» على الصيّغ الثقافية 
المعروفة كلها إلى يومنا هذاء سواء منها الثقافات الإثنولوجية» أم 
تلك التي قامت بدور كبير في التاريخ. أما من جهة أخرى. فإن 
مؤرخ الأديان إذ يدرس التعبيرات الدينية التي تعبّر عنها ثقافة من 
الثقافات فهو إِنْما يتطرّق إليها من الداخل» وليس من خلال سياقاتها 
الاجتماعية أو الاقتصادية أو السياسية فقط. خلاصة القول إِنْ مؤرخ 
الأذيان مدعوّ لتسليط الضوء على عدد كبير من الأوضاع التي لا عهد 
للإنسان الغربي بها. وعبر هذا الفهم بالذات لمثل تلك الأوضاع غير 
المألوفة و«الغريبة»ء» يمكن لنا أن نتجاوز تلك النزعة الثقافية 
المحلية («هدنلهاءهة؟مع2 121سدؤآن©) [أو الإقليمية الثقافية الضيقة 
(المترجم)]. 


أن نزيد امعرفتنا بالإنسان» زيادة كميّة سكونية. فالأمر الشيّق 
والمجدي على الصعيد الثقافي يكمن في الالتقاء والتلاقي مع 
«الآخرين» - مع كائنات بشرية تنتمي إلى أنماط شتى من المجتمعات 
الغابرة والغريبة. والتجربة الشخصية لهذا التأويل الفريد هى الأمر 
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الخلاق”*'. وليس من المستبعد أن تؤدي هذه الاكتشافات وهذه 
اللقاءات التي يتيحها تقدم حقل تاريخ الأديان إلى تفاعلات وآثار 
شبيهة بتلك التي أدت إليها بعض الاكتشافات الشهيرة في ماضي 
الثقافة الغريبة. وأنا أفكر هناء مثلاء» باكتشاف الفنون الغريبة والبدائية 
الذي كان له أن يحيي الجماليات الغربية وينعشها. كما إِنّني أفكر 
أيضاًء بشكل خاصء باكتشافات مدرسة التحليل النفسي التي فتحت 
آفاقاً جديدة أمام فهمنا للإنسان. ففي كلتا هاتين الحالين حصل التقاء 
مع الغر يب (101688),) مع المجهول (72مسكلم0])» مع الذي لا 
يمكن اختزاله إلى صنف المقولات المألوفة - أي وبكلمة مختصرة : 
مع «الآخر بتمامه وكماله)”0. غير أن هذه الصلة ب «الآخر؛ لا تخلو 
من مخاطراتها. والممانعة التي أبديت في بادئ الأمر تجاه الحركات 
الفنية الحديثة وتجاه علم نفس الأعماق هي مثال ساطع. إذ إِنَّ 
الاعتراف بوجود «الآخرين» يؤدي إلى إضفاء طابع «النسبية» على 
العالم الثقافي الرسميء» أو حتّى إلى تدميره» إن جاز القول. فالعالم 
الجمالي (الأستطيقي (»ناءعطاوعة) الغربي لم يكن له أن يظل كما 
كان بعد تقبّل وتمثّل الإبداعات الفنية التى جاءت بها التكعيبية 
والسورالية كما إن «العالم» الذي كان يعيش فيه الإنسان قبل 
مقولات التحليل النفسي أصبح نسيا منسيا بعد اكتشافات سيغموند 
فرويد. لكن ضروب «التدمير» هذه فتحت آفاقاً جديدة أمام عبقرية 
الغرب الإبداعية. 


(*) أنظر أدناه» ص 146 147 من هذا الكتاب. 

(3) وصف رودولف أوتو «المقدس» بأنه: «الشيء المغاير» (بالالمانيّة فى الأصل). وعلى 
الرغم من أن اللقاءات ب «الآخر بتمامه وكماله» التي تولّدت من علم نفس الأعماق 
والاختبارات الفنية الحديثئة قد حصلت على صعيد غير ديني» فإن من الممكن اعتبارها تجارب 


شبه ذينية. 
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كل هذا لا يمكن إلا أن يوحى لنا بالإمكانات غير المحدودة 
التي تنفتح أمام مؤرخي الأديان من خلال «اللقاءات» التي تتاح لهم 
في أثناء سعيهم لفهم أوضاع بشرية مختلفة عن تلك التي يألفون. 
ويصعب على المرء أن يعتقد أن خبرات «غريبة» كغربة خبرة الصياد 
في العصر الباليوليتي أو خبرة الراهب البوذي» لن يكون لها أثر ولو 
بسيط فى الحياة الثقافية الحديثة. فمن البديهى أن مثل هذه «اللقاءات» 
لن هبيه ثقافية خلاقة إلا بعد أن يكون ور الأديان قد تخطى 
مرحلة التبخر المحض (018082ن8). أي بتعبير آخرء إذ يعمد بعد 
جمعه الوثائق ووصفه وتصنيفه لهاء إلى بذل الجهد في فهمها «على 
قاعدة مرجعيّتها الخاصة بها». وهذا لا يعنى الحط 58 قيمة التبخر. 
ولكن يجب أن يكون واضحاً لديناء بعد كل حساب» أن التبخر بحذ 
ذاته لا يسعه أن ينجز كل مهمّة مؤرخ الأديان» مثلما أن المعرفة 
باللغة الإيطالية الدارجة في القرن الثالث عشر وبثقافة فلورنسا في 
ذلك التصرة وذزانة اللاهوت والفلسقة "فى القرؤنة الوسطن + إلى 
جانب معرفة معيّنة بحياة دانتي» لا تكفي كلها للكشف عن القيمة 
الفنيّة ل الكوميديا الإلهية (007:4:4) »«زدض2). إن المرء يكاد يتردد 
فى ذكر مثل هذه الحقائق البديهية. لكنه ينبغي له ألا يمل من تكرار 
القول إن مؤرخ الأديان لا يكون قد أنجز عمله حين يفلح في إعادة 
تركيب التطور الزمنى لديانة من الديانات» أو فى استخلاص سياقاتها 
الاجتماعية أو الاقتصاورة أو السياسية. فالظاهر : الدينية» شأنها شأن 
كل ظاهرة بشرية» شديدة التعقيد. لذا يتوجب من أجل إدراك كل 
قيمها ومعانيها أن تعالج من زوايا عدة. 


ومن المؤسف ألا يكون مؤرخو الأديان قد استفادوا على نحو 
أفضل من خبرة زملائهم مؤرخي الأدب أو النقاد الأدبيين. 
فالإنجازات التي تحقّقت في هذين المضمارين كان من شأنها أن 
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تجتبهم الوقوع في حالات مؤسفة من سوء الفهم. 'فمن المسلّم به 
اليوم أن هناك تواصلاً وتآزراً بين عمل مؤرخ الأدب وعالم اجتماع 
الأدب. بين عمل الناقد وعالم الجماليات. ولإعطاء مثل واحد فقط 
نذكر أنّه إذا كان من الصحيح القول إن المرء يصعب عليه فهم 
كتابات بلزاك ما لم تكن لديه معرفة بأحوال المجتمع الفرنسي في 
القرن التاسع عشرء وما لم يكن لديه علم بتاريخ العصر (بالمعنى 
الواسع للتاريخ: أي التاريخ السياسي والاقتصادي والاجتماعي 
والثقافى والدينى)» فالذي لا يقل صحة أيضاً هو أنه لا يسعنا اختزال 
الكو ميديا البشر بة (©:7141لة:| 0016016)) إلى مجرد كونها عبارة عن 
وثيقة تاريخية. فهي من نتاج فرد استثنائي. ولهذا السبب بالذات يجب 
أن تتوافر لنا معرفة بحياة بلزاك وبنفسيته. لكن حل مسألة هذا 
«العمل» (بالفرنسية في الأصل : ©”#ناء0) الضخم يستوجب أيضا 
دراسته بحدّ ذاته» تماماً كمثل مغالبة الفنان للمادة الأولية التي يشتغل 
عليهاء وكمثل تجاوز الفكر الخلاق لمعطيات التجربة المباشرة. وبعد 
أن ينهي مؤرخ الأدب مهمّته فإنه يتبقى عليه أن يقوم بعمل كامل من 
أعمال التأويل: وهنا يكمن دور الناقد الأدبى فيه. فالناقد هو الذي 
يعالج النتاج الأدبي بوصفه غالما قائماً ,ذاثة: ل قوانينه وبناه الخاصة 
به. إلى ذلك». وفي حالة الشعراء على الأقل» فإن نتاج الناقد نفسه لا 
يفي حتّى الموضوع حقّه. إذ إن من شأن دارسي الأسلوب والذواقة 
الجماليين أن يكتشفوا قيم العوالم الشعرية وأن يفسّروها. ولكن هل 
يسعنا أن نقول إن العمل الأدبي الواحد قد أصبح في نهاية المطاف 
«مفسّراً» عندما يقول ذوّاقة الجمال كلمته الأخيرة فيه؟ لا أظن ذلك 
طالما أنَّ أعمال الكتّاب الكبار تنطوي دائماً على رسالة خفيّة» وهى 
وسالة لا نمكو إفرالة مزافيها الل ا اا 


أرجو أن يعذرني القارئ على هذه الملاحظات البسيطة التي أبديتها 
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حول تأويل الأعمال الأدبية. فهي لا شك ناقصة”. لكنني أعتقد أنها 
تكفي لكي أبيّن أن الذين يدرسون الأعمال الأدبية يعون كل الوعي مبلغ 
تعقيدهاء وأنهم لا يعمدون. إلا في القليل من الاستثناءات» إلى 
«تفسيرها» بردّها إلى هذا الأصل أو ذاك: مثل صدمة الولادة» أو هذا 
العارض الغدديء أو ذاك الوضع الاقتصادي أو الاجتماعي أو 
السياسي . .. إلخ. وأنا لم أخصٌ بالذكر جزافا ذلك الوضع الفريد الذي 
يتصف به الإبداع الفني. إذ إِنَّ العالم الجمالي يمكن أن يقارن من زاوية 
معينة» بعالم الدين. فنحن في كلا الحالين» تجاه «تجارب فردية» (تجربة 
جمالية ‏ ذوقية لدى الشاعر وقارئه من جهةء وتجربة دينية من جهة 
أخرى) وتجاه «وقائع لا شخصية» (كأن نكون حيال عمل فني في 


(4) من الضروري أن يأخذ المرء بالاعتبارء» مثلاء تحوّلات العمل الأدبي ومضاعفاته 
في الوعي الجماعي» لا بل حتّى في «اللاوعي؛ الجماعي. فتداول العمل الأدبي واستيعابه 
وتقويمه تمثل كلها مشكلات لا يستطيع فرع معرفي واحد أن يحلها بمفرده. وحده عالم 
الاجتماع: وإثما معه أرضا المؤرخ الأخلاقي والنفساني» هما اللذان يستطيعان مساعدتنا 
على فهم النجاح الذي أحرزه فرثر (78601867) [هي رواية مسرحية بعنوان آلام الفتى 
فرئرء كتبها غوته (1892) (المترجم)]ء والفشل الذي مني به ضريبة الجسد زه بره77 1786) 
(81657 411 [هي رواية (1903). سيرة ذاتية لصامويل بتلر هاجم فيها النفاق البريطانيٍ في 
العهد .الفيكتوري. كتبت خلال الأعوام 1873 و1884 وحكت عن أربعة أجيال من عائلة 
وعن انحدار القيم والرؤية البروتستنتية الكالفينية القاسية. لم ينشر بتلر الرواية خلال 
حياتهء وهي اشتهرت لاحقاً واحتلت المرتبة 17 بين أهم 100 رواية في القرن العشرين. 
(المترجم)]ء وكيف أن عملاً صعباً مثل أوليس (:موو/0]) [هناك قصيدة للورد تينيسون 
بعنوان «أوَليس» (1833)» كما إِنَّ هناك رواية جايمس جويس: أوّليس (1922)» ورواية 
اليستير ماك لين (1955). ولعل إلناده يقصد الملحمة الإغريقية نفسها التي حولت إلى 
أعمال شعبية مشهورة (لمترجم)]» تحوّل إلى أدب شعبي خلال ما يقل عن العشرين عاماًء 
في حين أن خرف الشيخوخة *561/11) وضمير زينو (260 4 00:01020) [خرف 
الشيخوخة (1898) وضمير زينو أو اعترافات زينو (1923) هي روايات للكاتب المعروف 
باسم إيطالو سفيفو (اسمه الحقيقي هارون ايتوري شميتز  1861(‏ 1928). وكان رجل ٠‏ 
أعمال يبودياً تحول إلى الكاثوليكية) وهي روايات تعكس تأثير سيغموند فرويد ومدرسة 
التحليل النفسي في زمانها (المترجم)] ما زالا حتّى الآن عملين مغمورين... إلخ. 
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متحف.» أو حيال قصيدة أو سيمفونية» أو أن نكون حيال صورة إلهية أو 
طقس أو أسطورة. .. إلخ). ويمكننا بالطبع أن نستمر في النقاش إلى ما 
لآ نهاية حول المعنى الذي نميل إلى إسباغه على هذه الوقائع الفنية 
والدينية. لكن أمراً واحداً على الأقل يبدو بديهياً. وهو أن الأعمال 
الفنية» شأنها شأن «المعطيات الدينية»» تتمتع بسنخ وجود خاص بها : 
أنها توجد على مستوى حقل مرجعيتها الخاص بهاء في عالمها 
المخصوص. ولا يعني كون هذا العالم هو غير العالم الطبيعي الذي 
تندرج التجربة المباشرة ضمنهء إِنّه غير واقعي. وقد نوقشت هذه المسألة 
بما في الكفاية» إلى حدٌ أن تسمح لنا اجتناب العودة إلى نقاشها هنا. غير 
إِنْني أكتفي بإيراد ملاحظة واحدة: العمل الفني لا يكشف عن معناه إلا 
بمقدار اعتباره عملا إبداعياً قائماً بذاته» أي بمقدار ما نسلم بنمط كينونته 
- وهو «نمط كينونة الإبداع الفني» ‏ من دون أن نرده أو نختزله إلى واحد 
من أبعاده التى يتكوّن منها (كأن نردٌ القصيدة مثلا إلى ما تتكوّن منه من 
أصوات » أو أن نختزلها إلى مفرداتها أو بنيتها اللغوية. .. إلخ)» أو إلى 
أحد أوجه استعماله اللاحقة (مثل وجه استعمال القصيدة باعتبارها حاملا 
لرسالة سياسية» أو كونها وثيقة اجتماعية أو إثنوغرافية. .. إلخ). 

كذلك يبدو لى أن المعطى الدينى يكشف عن أعمق معانيه عندما 
بخان معي يدن سرحي اشام يد لا عندما يختزل إلى أحد 
أوجهه الثانوية» أو إلى أحد سياقاته. وأنا أكتفى هنا بإيراد المثل التالى : 
ذلها نظلا عرانت ذننية افيد راط اشر واتفالا رثيقا باللررف 
الاجتماعية السياسية من الحركات «المسيحانية» والألفيّة الحديثة التى 
نجدها لدى الشعوب المستعمرة سابقاً (نحلة عبادة دي معنو) 


(#) نحلة عيادة الحمولة هى من صنف النحل الدينية التي ظهرت في المجتمعات 
القبلية عشية الغزو الاستعماري خصوصاً في غينيا الجديدة وميلانيزيا. وهي تقوم على اعتقاد 
بأن حمولة الباخرة التى أقلت الرجل الأبيض وبضائعه وأشياءه» وإن كل الاشياء الغربية - 
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(01. .. إلخ). غير أن تعيين وتحليل الظروف التي هيأت ومكنّت لهذه 
الحركات المسيحانية لا يشكلان إلا جزءاً من مهمّة مؤرخ الأديان. إذ إِنَّ 
هذه الحركات هي أيضاً من إبداع الفكر البشري» بمعنى أنها صارت إلى 
ما هي عليه (احركات دينية» لا مجرّد تحرّكات احتجاج أو تمرّد ‏ 
بواسطة فعل خلاق من أفعال العقلء ما يمكننا من القول باختصار إن 
دراستنا لظاهرة دينية مثل ظاهرة المسيحانية البدائية يجب أن تكون مماثلة 
لدراستنا لالكوميديا الإلهية» أي بأن نستخدم الأدوات والوسائل كلها 
التي يتيحها التبخر والمعرفة (لا أن نعتمد ‏ بالعودة إلى كلامنا عن دانتي ‏ 
على مفرداتها أو تراكيب جملهاء أو على مجرّد التصوّرات اللاهوتية 
والسياسية التي نجدها فيها). ذلك أنه إذا كان مؤرخ الأديان منذوراً 
للتسريع في ظهور مذهب جديد في الإنسانية» فإن عليه أن يستخلص من 
هذه الحركات الدينية البداتية كلها القيمة الأصيلة فيهاء أي قيمتها بما 
هي «إبداع روحي». أمّا رذها إلى سياقها الاجتماعي ‏ السياسي» فهو في 
نهاية التحليل عبارة عن تسليم بأنها لم «ترتفع» بعد إلى ذلك المستوى 
«النبيل» الذي يجعلها قابلة للمعالجة بوصفها من إبداعات الفكر 
البشرى على نحو ما هي عليه الكوميديا الإلهية» أو فيوريتي القديس 
فرنسيس”. ولهذا السبب يستطيع المرء أن يتوقّع في المستقبل القريب 


المصنوعة إِنْما خلقتها أرواح وخصت بها الشعوب الأصليّة المحلية» وإن الغربيين استولوا 
عليها من غير وجه حقٌء فاقتضى القيام بشعائر وطقوس لتطهير هذه الاشياء من رجس 
الأبيض» وأته سيتتج من ذلك رضا الأرواح التي ستغمر أبناء النحلة بالأشياء والبضائع من 
حمولة البواخر. وفي بعض القبائل تقوم بعض النحل بتقديس وعبادة الأمريكيين البيض الذين 
جاءوا بهذه الحمولة. 

(5) بل إن بوسعنا أن نتساءل إن كانت مختلف المحاولات «الاختزالية» لا تنم في 
العمق» عن عقدة التفوّق التي تتحكم بعلماء الغرب. فهؤلاء لا يشكون أبداً في أن 
العلم وحده - وهو إبداع غربي بحت - هو الذي سيصمد في وجه نزع الأوهام عن 
الروحانية وعن الثقافة. [أز هار القديس فرنسيس الصغيرة (فيوريتي) (510561) هي باقة - 
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اتجاه أندلعنيا الشتعوت المستعمرة سابقا إلى أن تععر الكتبرية من 
المختصين بالعلوم الاجتماعية باعتبارهم منافحين متسترين عن الثقافة 
الغربية. والحق أنه ما دام هؤلاء العلماء مصرّين كل هذا الإصرار على 
القول بالأصول والسمات الاجتماعية السياسية للحركات المسيحانية 
«البدائية»» فإنه يظل من الممكن الاشتباه بأنهم مصابون بعقدة التفوّق 
الغربي» أي باقتناعهم الراسخ بأن الحركات الدينية التي من هذا النوع لا 
يسعها أن ترتفع إلى ذلك المستوى من «التحرر من قيد الظروف 
الاجتماعية السياسية» الذي ارتفع إليه جواشيم دو فلور”* » مثلاء أو 
القديس فرنسيس. هذا لا يعني» بالطبع» أن من الممكن فهم الظاهرة 
الدينية خارج «تاريخها»ء أي خارج سياقها الثقافي والاجتماعي ‏ 
الاقتصادي. فلا وجود لحقيقة دينية «خالصة». خارج التاريخ. إذ لا 
توجد أي حقيقة بشرية إلا وهي في الوقت نفسه حقيقة تاريخية. وإنما 
يجري التعبير عن التجربة الدينية كما يجري نقلها إلى الآخرين ضمن 
سياق تاريخي مخصوص. لكن التسليم بتاريخية التجارب الدينية لا 


أزهار (فلوريليجيوم (تتدائعه510:310) وهي كلمة لاتينية مشتقة من اليونانية أنطولوجيا 
(89هادطاصة) بمعنى المقتطفات الرائعة كالأزهار). وتقسم إلى 53 فصلاً صغيراً عن حياة 
القديس فرنسيس الأسيزي (1181 - 1226) وهو من أشهر القديسين الكائوليك اللاتين. 
وقد عرف بأنه شفيع الحيوانات وخصوصا الطيورء والبيئة عموماً. مؤسس الرهينة المعروفة 
باسمه: الفرنسيسكان). يعود تاريخ هذه الباقة من الزهور إلى القرن الرابع عشر ولا 
يعرف مؤْلّفها الإيطالي التوسكاني على الأغلب. اشتهرت كأفضل سيرة ترحمة لحياة القديس 

(*) جواشيم الفلوري (أو الفيوري > نسبة إلى بلدة فلورا - فيورا الإيطالية) (1135- 
2. من أشهر الرهبان النساك الزاهدين العابدين المتصوفين. سبّب تحوله الروحي أزمة 
وجدانية صوفية عنيفة مرّ بها في أثناء حجه إلى الديار المقدسة (القدس). تأثر به الكثيرون في 
الغرب منهم دانتي وويتخارة قلب الأسذ والكثير من مؤسسي الرهبنات لاحقا. أتباعه يسمون 


البو :الدواشونيون. 
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يستتبع كونها قابلة للاختزال إلى أشكال من السلوك غير دينية. فالتأكيد 
على أن المعطى الديني هو دائماً معطى تاريخي لا يعني أنه قابل 
للاختزال إلى تاريخ اقتصادي أو اجتماعي أو سياسي. ويجب أن نضع 
دائماً نصب أعيننا ذلك المبدأ الذي يُعتبر من المبادئ الأساسية للعلم 
الحديث,. وهو أن «الصعيد» (©5621) هو الذي يخلق «الظاهرة» 
(68620226000 . وقد سبق لى أن لير إلى أن هنري بوانكاريه كان 
يسبادل يولم يك تساوله ليلو نمق مشر هنا إذا كان عالم الطبيعة 
الذي لا يدرس الفيل إلا بالمجهر يعتقد أنه يعرف هذا الحيوان معرفة 
كافية. فالمجهر يكشف لنا بنية الخلايا وإوالتها.ء وهما بنية وإوالة 
مشتركتان لدى كل الكائنات العضوية المتعدّدة الخلايا. ولا شك في أن 
الفيل كائن عضوي متعذد الخلاياء ولكن هل هو يقتصر على كونه 
كذلك وحسب؟ إذا وضعنا أنفسنا على الصعيد المجهريء قد نتردد فى 
الإجابة. أما إذا وضعنا أنفسنا على صعيد الرؤية البشرية التي تمتاز على 
الأقل بأنها تقدّم إلينا الفيل بوصفه ظاهرة حيوانية» فلا يعود ثمّة مجال 
للشك في الجواب. 

ليس في نيّتي أن أقدم هنا منهجية ((84612000108) خاصة بعلم 
الأديان. فالمشكلة أعقد من أن تعالج في بضع صفحات. لكنني 


2 


(0) ,انتغسنا<آ جعع:مء0 عل .عدم ,كرمتعذاء» دعل ءع«زمائا!'4 16أه17 :181120 وعهع341 
©1616 371 كادرء2011 اع ,11 .م ,(1949 ,[امبلوط] :ومو) 1006 لمعاعة عباوغطاه1اأطتلط 
لعة/ا لصة لعفعط5] :العملا بجع381 بدملدمآ) لععطد إتمسسعده1 زط لعا وأقصةء 1" ,ارمزعةاء2 

1958[(. 

(7) يجد القارئ بعض الإيحاءات الأولية في عدد من كتبي السابقة. بشكل خاص في: 
ركء77120[1نزى 1© كمع1710 :1-33 .جزم ,(متعأاع 1 عمقنه مم0 1 وروم :ع81120 00007 
ر([1952 ,لتقسطتللهت :كتسو]) 60 ركتهكةء 5ع1 ,دلاءاعةاء<-0ع1ع7:10 77180/[157716نزى |[ «لاى 5[هدو6 
5711ا]180تنزى كلاماعأأاعاظ 181 دعن4لةاك :77180[5تزدٌ 2014 كمع17:06 :235 - 211 اع 33-52 .طم 
لمج 27-41 .مم ,([1961] ,لعول/الا لمد لععطذ :العمل جع [8) أععردكقة ونائطط نزط 160 2أقمت1” 
7-5 .طط ,([1957] ,ل تقمتمستللةن) تكتنة©]) 84 ,ذتهدهء 5ع]1 ركع 10كنز«ة أء 65 6ع ,دع [1تر84 :16-78 - 
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أعتقد أنه لا بأس من التذكير بأن الإنسان الدينى يمثل الإنسان الكلى 
(5ة36 لهاه1). وبالتالي فإنه يجب على علم الأديان أن يصبح فرعاً 
معرفياً (#0نامنه:41) كليّاء بمعنى أن عليه أن يستعمل النتائج كلهاء 
وأن يمفصل (©6غهادء111ة) هذه النتائج ويؤلئف سكا |5 ل يكفي أن 
يدرك المرء معنى ظاهرة دينية في ثقافة معيّنة» وأن يعمد من ثم إلى 
فك رموز «رسالتها» (عهوددء06) (إذ إِنْ كل ظاهرة دينية تشكل 
«شيفرة» (7هطمة©))» بل يتوجب أيضاً دراسة «تاريخها»» أي تفصيل 
مسارات تغيّراتها وتبدّلاتهاء وصولا فى نهاية الأمر إلى استخللاص 
مساهمتها في الثقافة بأسرها. ٠‏ 


فى السنوات القليلة الأخيرة» شعر عدد من العلماء بالحاجة إلى 
يغلي قذر الاختيار بين «الفينومينولوجيا الدينية» أو «تاريخ 
الأديان»”* » وإلى التوصل إلى منظور ينّسع لتطبيق هاتين العمليتين 
الفكريتين معاً. ويبدو أن جهود العلماء تتجه حالياً نحو تصوّر جامع 
لعلم الأديان. ولا شك في أن كلا من المقاربتين المذكورتين تعبّر 
إلى حدّ ما عن مزاج فلسفي بعينه» وأن من السذاجة الافتراض بأن 


- ترجه نمع2001171) الءءطلاع8 ع1ائلا0 121 1/112 ركعلمع1دبزك[ 02:4 ,كتتتمء127 ,كطابرق3ة :133-164 اء 
مموناع1 ؟ه تصوءعطئا رأععتلة84 «متائطط لإ لعتداكصسهاآ' ,دمةاتامءغ1 عتأماء عل 27:0 كعزائع 1 
لصة ,99-122 كلصة 13-20 .رم ,([1961 ,1عمبق8] علعملا بدعلح) عتسنانن) لهة 
12 :112 «,13ز15أمط ص5 كناماع1اع1 01 (10ا5 عط ده ب«ماتفسعظ :لمعنعه0001طاء11» 
كبرزوككظ :كام توناء17 إن بر«ماكة8 776 ,.05»© ,وباوع مانا .854 طمعةه30 0همج ع81130 
معتعنط0 05 لإاأقرع كلمنا :مودعنلطت]) 6 .ل) 210ع3 لاط .آعم 2 طاابه ,برومام0م1ء84 
86-7 .صم ,([1959 ردوععرط 


(8) نستعمل هنا هذه العبارات بمعناها الأوسع : «الفينومينولوجيا؛ تشمل أذا العلماء 
الذين يتابعون دراسة البنى والمعانيء أما «التاريخ» فيشمل العلماء الذين يسعون إلى فهم 
الظاهرات الدينية ضمن سياقها التاريخي. والواقع أن التباعد بين هاتين المقاربتين شديد 
الظهور. فضلاً عن أن هناك اختلافات - تكون بارزه في بعض الأحيان - بين أعضاء كل من 
الفريقين اللذين أسميناهما لدواعي التبسيطء فريق «الفينومينولوجيا» وفريق «التاريخ». 
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التوتر القائم بين الذين يحاولون فهم كنه (1555606) الظاهرات الدينية 
وبناها (165ناعنم)5)» وأولئك الذين يحصرون اهتمامهم بدراسة 
تاريخهاء سوف يزول نهائياً في يوم من الأيام. لكن مثل هذا التوتر 
هو دليل إيداعء بفضله ينجو علم الأديان من الجمود العقائدي 
والخمول» إن قدر له ذلك. 


والنتائج التي أسفرت عن هاتين العمليتين الفكريتين تصلح 
كذلك لإنتاح معرفة أكثر صدقية بالإنسان الديني (باللاتينية : مصتمط 
5ه فإذا كان «الفينومينولوجيون» يهتمون بمعانى المعطيات 
الذيية :ان #المؤرخين) يسعون من الفيعيع » إلى :إظهان كيك أن 
' هذه المعاني اختبرت وعيشت في مختلف الثقافات» وفي مختلف 
الفترات التاريخية» وكيف تبذلت واغتنت أو دوت على مر التاريخ. 
غير إننا إذا كنا نحرص على عدم الوقوع مجددا في اختزالية عتيقة» 
علينا دائماً أن ننظر إلى تاريخ المعاني الدينية هذا بوصفه جزءاً من 
تاريخ الفكر البشري””. 


وليس ثمة في فروع المعرفة الإنسانية (سواء منها علم النفس» 
أم علم الأنثروبولوجياء أم علم الاجتماع. .. إلخ) ما يضارع تاريخ 


(9) توصل مؤرخ الأديان الكبير رافاييل بتّازوني في أحد كتبه الأخيرة إلى نتائج مماثلة : 
«الفينومينولوجيا والتاريخ يكيملان بعضهما بعضاً. فالفينومينولوجيا لا يسعها أن تستغني عن 
الإثنولوجيا وعن فقه اللغة وغيرهما من فروع المعرفة التاريخية. كما إِنَّ الفينومينولوجيا تقدّم» 
بالمقابل» للفروع التاريخية ذلك الوعي بالديني الذي لا تستطيع هذه الفروع تحصيله. من هذه 
الزاوية تصبح الفينومينولوجيا الدينية عبارة عن الفهم الديني للتاريخ. إِنْهَا تاريخ في بعده 
الديني. فالفينومينولوجيا الدينية والتاريخ الديني ليسا علمين اثنينء بل وجهان متكاملان لعلم 
الأديان الجامع» وهذا ما يجعل.لعلم الأديان» بما هو علم» طابعاً محدّداً بوضوح يسبغه عليه 
موضوعه الخاص والفريد». انظر: :8هاء8 عتصمعرمناك ع1» ,تممجعمناءط2 ماع كق] 
امه 51120 :10 «اأمعصمممء7ء10 [ه11150:1 220 عتبأعتيصاك ‏ [معنع010جعصرهسعغطط 

.6 .2 ,.10ط] .قله ,وعوع ك1 
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الأديان قدرة على :شق الطريق أمام نوع من الأنثروبولوجيا الفلسفية. 
ذلك أن المقدّس هو بعد كونى ((1065581ه[]) شامل». وأن بدايات 
الثقافة» كما سنرى لاحقاً (ص 155). تضرب جذورها في تجارب 
ومعتقدات دينية. ثم إن بعض الإبداعات الثقافية» كالمؤسسات 
الاجتماعية والتكنولوجيا والأفكار الأخلاقية والفنون. .. إلخ» تظل 
بعد علمنتها الجذرية» مستعصية على على لحري الحا لوال لحرت 
أرومتها (263]53) الدينية الأصليةء على الرغم من أنها تنتقد ضهتيا 
هذه الأرومة أو تحوّرها أو ترفضها لتصبح ما هي عليه حالياً من قيم 
ثقافية دهرية. وهكذا فإن مؤرخ الأديان هو بوضع من يستطيع إدراك 
استمرارية ما سمي بالوضع الوجودي المخصوص للإنسان من حيث 
«كونه في العالم» (790:10 عط هذ عمء8)ء. إذ إِنْ تجربة المقدس ما 
هى إلا قرينة له. والحق أن وعى المرء لنمط كينونته الخاص 386006) 
7 04 واضطلاعه سيفات «حضوره) (ععمءوع21) في العالم 
يشكلةق عا تجرية دة ا 


خلاصة الأمر أن مؤرخ الأديان يضطر بفعل جهده التأويلي إلى 
أن «يعيش من جديد» طائفة من الأوضاع الوجودية» وإلى أن يكشف 
الحجاب عن عدد كبير من الأنطولوجيات (لاعه02:01) ما قبل 
انتظامها في نسق (5[506502) معين. فهو لا يستطيع» مثلاء أن يقول إِنْه 
فهم الديانات الأسترالية ما لم يكن قد فهم «نمط كينونة الأستراليين 
في العالم». وكما سنرى في ما بعدء فإنه حتّى في تلك المرحلة من 
الثقافة» نقع على مقولة التعدد في أنماط الكينونة» فضلا عن وقوعنا 
على وعي بأن الطابع المخصوص الذي يتّصف به الشرط البشري 
(هنله0© مهصسسة1) ما هو إلا حصيلة «تاريخ مقدّس» أولاني 
(0121:همسصطط) (أنظر أدناى ص 173 - 174). 


والحال أنّه لا يمكن إدراك هذه الأمور بنجاح ما لم يتبيّن 
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للباحث أن لكل و اامركزاً) (#عامء0)). أي أن له تصورا فركزيا 
يبعث الحياة في أطراف ذلك المجموع (5نام001©) من أساطير 
وطقوس ومعتقدات. وهذا الأمر ظاهر البداهة في ديانات كاليهودية 
والمسيحية والإسلام» على الرغم من أن التحوّلات التي دخلت على 
هذه الديانات مع مرور الزمن تعمل في بعض الحالات على حجب 
«الصيغة الأصلية». فالدور المركزي الذي يقوم به على سبيل المثال 
عيسى (يسوع) بوصفه مسيحا يظل شفافاء مهما بلغت بعض التعابير 
اللاهوتية والكهنوتية المعاصرة من التعقيد والصنعة» قياساً على 
«المسيحية الأولى». ولكن «مركز» دين من الأديان لا يكون دائماً 
بمثل هذه البداهة. حبّى إِنَّ بعض الباحثين لا ينتبهون أحياناً إلى أن 
هناك مركزاً أصلا. بل يحاولون بالأحرى أن يركبوا القيم الدينية 
المرعيّة في نمط معيّن من المجتمعات بما يجعلها تتناسب مع نظرية 
رائجة. لذا نجد على امتداد ما يناهز ثلاثة أرباع القرن أن الديانات 
البدائية قد فهمت على أنّها شهادات ناطقة بصحة واحدة من النظريات 
السائدة فى ذلك العصر: الإحيائية. عبادة الآباء الأولين» المانا 
(قهة6)» الطوطمية 5ك إلخ. فأسترالياء مثلاء اعتبرت أنّها بلاد 
الطوطمية بلا منازع» بل إن هذه الطوطمية طوّبت أقدم أشكال الحياة 
الدينية نظراً للافتراض بأن الأستراليين هم أقدم الشعوب. 

والحال أنه مهما كانت نظرة المرء لمختلف الآراء والمعتقدات 
الدينية التي تندرج كلها تحت اسم «الطوطمية»»: فإن هناك أمراً ثابتا 
اليوم هو أن الطوطمية لا تشكل مركز الحياة الدينية الأسترالية. 

وعلى العكسء فإن التعبيرات الطوطمية؛. شأنها شأن آراء 
ومعتقدات دينية أخرى» لإ تتجلى بكل معانيهاء ولا تندرج ضمن 
إطار نمط مرسوم (31658©) إلا عندما نبحث عن مركز الحياة الدينية 
في المكان الذي ما انفك الأستراليون يعربون عن وجوده فيه» أي 
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في ذلك المفهوم المتعلّق ب «زمن الحلم». وهو العصر الخرافي 
الأولاني الذي تكوّن العالم إبانه»ء كما صار الإنسان في أثنائه على ما 
هو عليه اليوم .. لقد ناقشت هذه المسألة مطوّلاً في مكان آخرء ولا 
أرى فائدة في العودة إلى نقاشها هنا" . 

هذا مثل واحد من بين أمثلة عديدة أخرىء ولعله ليس أكثرها 
تمثيلاً على المقصد؛ إذ إِنَّ الديانات الأسترالية لا تواجه الدارسين 
بتعقيد الأشكال وتنوّعهاء مثلما هي الحال بالنسبة لديانات الهند أو 
مصر أو اليونان. لكن من السهل أن نفهم أن إهمال مؤرخي الأديان 
شؤون البحث عن المركز الحقيقي لهذا الشكل الديني أو ذاك هو ما 
قد يفسر ربما تقصيرهم عن المساهمة الحقّة في الأنثروبولوجيا 
الفلسفية. وكما سنرى لاحقا (الفصل الرابع)» فإن هذا التقصير 
يعكس أزمة أعمق وأعقد. ولكن ينبغى ألا ننسى بالمقابل وجود 
علامات وأمارات (51825) تدل على أن عد الأزمة ندات: تكن 
سبيلها إلى الحل. ونحن سوف نتفخص بعض أوجه هذه الأزمة» 
ونرى إلى ما نجم عن ذلك من تجديد في فرعنا المعرفي. وذلك في 
الفصول الثلاثة التالية من هذا الكتاب. 


(10) ره ماك «رههتاع لم1 مث :ممهوناعظ ممتلد سف ,علدتا8 معممزك3 
.208-237 0صة 108-134 .مم ,(1966 لتعطدك؟8807) 2 .20 ,6 .أ0؟ ,عدمزعثاءعل 
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2 
استعادة لتاريخ الأديان: 1912 وما بعدها" 


كان عام 1912 عاماً له مغزى في تاريخ دراسة الدين دراسة 
علمية. ففي ذلك العام نشر أميل دوركهايم كتابه الأشكال الأولية 
للحياة الذينية (عكلاءاوناء< ء1<« ها ع0 دء«تمادعدناة د170165). كما أنهى 
فلهلم شميدت المجلد الأول من مؤلفه الضخم أصل فكرة الإله 
(ءء14ئء0011 جك عو#نم10). الذي لم يكتمل إلا بعد ذلك بأر بعين 
عاماًء إذ إن المجلدين الأخيرين (الحادي عشر والثاني عشر)» نُشِرا 
فى عامي 4 وك1955. أي بعد وفاة المؤلف. وعام 1912 كذلك 
أصدر رافاييل بتّازونى دراسته المونوغرافية القيّمة الديانة البدائية فى 
(1) عام 02 دعاني ناشرو مجلة الكتاب المقدس والدين 214 عاط ره أه«سلام2) 
(:86116107 إلى كتابة مسح لتاريخ الأديان خلال الخمسين سنة المنصرمة» في مقال لا يتجاوز 
السبعة آلاف كلمة. وبما أن مساهمات أخرى في العدد نفسه من المجلة تولت نقاش التقدم 
الحاصل في الدراسات المتعلقة بالعهدين القديم والجديد, فإثّني لم أدخل هذين الحقلين في 
دراستي. وإبان إعدادي لهذا الكتاب قمت بمراجعة النصٌ واستكماله من دون الإخلال 
بمخططه الأصلى على الرغم من أنْ بعض الاتجاهات في الدراسات الكتابية ترتبط مباشرة 
بالاكتشافات التي حققها مؤرخو الأديان العاملون في حقول أخرى. عنوان المقال في 
الأصل: «,1912-1962 نأععمومماعظه مذ مدمتهناعظ ؤه بورماملتط عط1» ,علهناظ معمعنق3 
.98-107 .صم ,(1963 لقجة) 2 .20 ,31 .001 ,«متوتاع! 0ج7 عاطاظ زه أمتيا0ل 
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سردينيا (507068714 131 2717111174 161191016 1.4). كما نشر كارل يونغ 
كتابه التحوّلات في رموز الباه (الليبيدو) عاوتتترى 4س عومد اسه *17) 
٠.467 115140(‏ في حين كان سيغموند فرويد يصحح مسودات 
الطوطم والمحرّم (لاطه 1 انا جرع 1ه 1) التي صدرت كتابا في العام 
التالي. 


متّلت هذه الكتب أربع مقاربات مختلفة في دراسة الدين» لم 
تكن أيّ منها جديدة كل الجذدّة: مقاربة اجتماعيةء. وأخرى 
إثنولوجيةء وثالثة نفسانية» ورابعة تاريخية. أما المقاربة الجديدة 
الوحيدة» وهي المقاربة الفينومينولوجية للأديان» فلم تجر المحاولة 
لإخراجها إلا بعد مضي عشر سنوات على هذا التاريخ. غير أن فرويد 
ويونغ ودوركهايم وشميدت كانوا يطبقون منهجيات جديدة بالفعل» 
وكانوا يدّعون الوصول بذلك إلى نتائج أثبت وأبقى من تلك التي 
وصل إليها أسلافهم. والجدير بالذكر أن أيَا من هؤلاء المؤلفين» 
باستثناء بتّازوني» لم يكن يشتغل على تاريخ الأديان. على الرغم من 
ذلك فقد كان لنظرياتهم أن تؤدي دورا كبيرأ في الحياة الثقافية التي 
سادت خلال العقود التالية. ومع إننا لا نجد إلا قلة' ضئيلة من 
مؤرحخي الأديان ممن يعتمدون على أعمال فرويد ويونغ ودوركهايم 
وشميدت وحسبء فإن هؤلاء المفكرين - وبخاصة منهم الأخيران - 
قد ساهموا مساهمة كبرى في روح العصر (261:86150) الذي عرفته 
الأجيال الماضية» وما زالت اجتهاداتهم حول الدين تلقى بعض 
التقدير حتى اليوم لدى الذين ليسوا من أهل الاختصاص. 

كان هؤلاء المؤلّفون جميعهم يستجيبون في صياغة فرضياتهم. 
سلباً أو إيجاباء لتأثير أسلافهم المباشرين أو لتأثير معاصريهم. في 
حدود 1910 1912 كانت المدارس الألمانية المتمحورة حول (قيمة 
واعتبار) الأساطير الفلكية وحول (شمولية) الحضارة البابلية قد 


66 


وصلت إلى مرحلة انحطاطها. فمن أصل إنتاج ل بأس و 
كان ثمة كتابان فقط لا يزالان يحتفظان بشىء من القيمة لدى الأجيال 
اللاحقة من الدارسين المتبحرين هما كتاب ب. إهرنرايخ الميثولوجيا 
الألمانية و أصو لها الاثنولوجية (١‏ 0ل ءذعومامطابرلة عد«اعدمءوااه ء21) 
(«ت مس0 انع أءدذعوام«1هء (1910). وكتاب | .-جيريمياس المر جع 
فى الثقافة العقلية للشرق القديم العا كاأماتعةءمناه جع عيفد 18) 
(”ل1ابدادهنوةء© (1913. وصدرت الطبعة الثانية عام 1929). وأهم ما 
ظهر في ألمانيا بين 1900 و1912 من مساهمات في تاريخ الأديان» 
ارتبط» بصورة مباشرة أو غير مباشرة» بنظرية أً. ناه تايلور 
الإحيائية. ولكن» وخلافاً لما كانت عليه الحال خلال السنوات 
الثلاثين التي خلتء. لم تعد هذه النظرية مقبولة عموماً. في عام 
0ه كان ر. ر. ماريت قد نشر مقالته «الديانة ما قبل الإحيائية» 
(0متهناءظ عناوتستمةء:2). وهى مقالة كان لها أن تذيع وتشتهرء 
وفيها يحاول صاحبها أن يقيم البرهان على أن أول مرحلة من مراحل 
الدين لم تكن عبارة عن اعتقاد معمّم بالأرواح بقدر ما كانت شعوراً 
بخوف غامض ودهشة مبهمة يغذيهما مواجهة الإنسان لقدرة مفارقة 


(2) أكثر من مئة كتاب ومقال نشرت خلال خحمسة عشر عاماً. حول هذه المدارس» 
انظر : ,ك6 1/101 2014 كاعه1 :رمتو أأعغ1 زه «أاسدم07 4ننه «نعاء0 776 ,التصطعد دماعط1ك/لاآ 
ر(1931 ولام .مز بلعملا بجعل8) عو10 .ل .11 لاط مقصصنعء0) لقمصع 05 عط ددم لع 1د[قمدع]' 

91-2 .صم 

(3) مشسال ذلك : «ءطقا أعبومع جرزه معوىء «ع1اناكا ,طاعتعاء01آ أتطعععطام 
ده ل1مممعآ :(1905 ,[طم .م[] :م28متعآ) طءاععاعاط اباعء«طأال 4‏ 6ص ,ومنو ذاعددعلامم 
ب(1908 ,[اعووعد]آ1 .18] :عماعط) ممعطع 1 7 717115 4اهلة ‏ اجلة ع ادنرقة ,كرعلءمعطعد 
لل 1!) ماع تعدعء0 «عجطة عه ااأعاكعع هل ,:متعتاع «عل #رعدء/1! 5ه ,أعووبده8 سناعط | كلا 
عل أعناكء7:1لا 1116 :عتعمأ#0أعنردومء!10! ,المكا/لا عجدكل8ة دمساأعطاك/الا لسهه ,(1903 ,ز.طم .مإ 
:8 2«اعآ) قام 5 هل .ؤ5أ70؟ 2 ,ع 1أأ3 4هلا كلتأابرك! ,عطعه«وك5 70 عماعدعودعاصاعل :ةسطوط «ءل0 

.]1 نهنا 841/05 :2 .701 ,(1900-1909 ,[صسسمسساععصط «مساعطل الا مه؟ عدلكء!١]‏ 
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(المانا). وكان عدد كبير من العلماء قد وافقوا على هذه النظرية 
وساهموا فى تطويرهاء بحيتٌ إِنَّ المانا (أو الأورانداء أو الواكان» أو 
ما شابه ذلك . .. إلخ) كادت تصبح ضرباً من الرَوْسَمِ (الكليشيه 
9طه©)). وعلى الرغم من الانتقادات التي صاغها الإثنولوجيون 
الأكفاء”» فإن الاعتقاد الذي سادء فى العديد من الأوساطء هو أن 
المانا تمثل المرحلة الأوّلية للدين. 


فرضية أخرى حول وجود مرحلة سابقة على الإحيائية صار لها 
شعبية كبيرة هي تلك التي طرحها ج. ج. فرايزر في كتابه الشهير 
الغخصن الذهبي (/ع:801 0146© 776) (صدرت الطبعة الثانية عام 
0-. انطلق الأنثروبولوجي العلامة من افتراض أسبقية وجود السحر 
على الدين في تاريخ الجنس البشري. وكان فرايزر» في الكتاب 
نفسهء. قد تبئى ما قاله مانهارت عن الأرواح التي تسكن القمح. 
وطوّر مورفولوجيا غنيّة من آلهة الزرع التي تموت ثم تحيا. وعلى 
الرغم من كل السيئات التي يشكو منها كتاب الغصن الذهبي» وعلى 
رأسها أن فرايزر لم يقم شأناً للفوارق الثقافية"» أي للتاريخ» فإن 


(4) نشرت فى : ,10/076 «رهمنهناع 1 عتاكتستموءء2» نغاء112 طماسمدظ ترعطم 1 
طمانتمق] مع105 :12 «رممتعناعظ عناولستمدوءءظ» 20د ,162-182 .مم ,(1900) 11 .آم؟ 
.1-32 .مم ,([1909 ,.0© 320 معسطاءك/]] :م00هم.آ) «متعتاءغظ “زه 0!14طدء18 11 بااع1121 


(5) انظر : 0 /70117:4 «ركههتلهآ مدعفضعهم طاده]18 عط) 01 ممنهناء 1» ,مذل182 تبوط 
.هم .مو ,335-373 ,مع ,(1914 عط متععهة2آ] -تعط200100)) 106 .20 ,27 .01لا رء«ماعلام] انمءةءء 1ل 
,160-15 .جح ردعة180 4ثاته داع هط :«منع أأءغ1 [ه طاندمء2) 4تته تناع 01 7786 بالتستطعد .34411 
لععطد جتمماعوهض] نزحا معتهاكمة 1 رممنعناءغ1 عطناع نمعدم0) با 15د 1لو2 ,ع1120ظ هعه:111 لد 

.362-5 220 .1 19 .مم ر(1958 ,[لعد/ما لصد لععطذ] عاعهل بجعل8 بمه20م]) 

6( للوطلاع على نقد لنظريات فرايزرء انظر : ,811306 :123-124 .مم ,.ل151 ,التتسصطاعة 
تعاته لا بجعل!) امقعناء18 ءمةا 2 :16ام ]1 اعتتماعلظ1 أرءعط10 0مد ,362-365 .مم ,.لزط1 
بربمء17 أععتومامتطاط زه «رىمعكة2 786 ل4مه ,137-147 .مم ,(1924 ,لأطعصئع نآ لمه تدممم] 

.101-104 .مم ,([1938] رممأكعمت/اا 0م امقطعمنةظ ,1101 :عزلءملا بوعلح) ع 
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هذا الكتاب ما لبث أن صار مرجعاً كلاسيكياًء وكان له أثر بالغ في 
عدد كبير من حقول العلم والمعرفة. كتاب آخر لا يقل أهمية عن , 
الغصن الذهبي هو كتابه الطوطمية والزواج الخارجي 14ته 170177115171 ) 
(::8:0847. (صدر في 4 مجلدات عام 1910 ٠‏ الذي يصعب علينا 
لولاه أن نتصوّر فرويد يكتب الطوطم والمحرّم. 


تبنّى دوركهايم وفرويد ويونغ الفرضيات ما قبل الإحيائية (التي 
تتعلق بالمانا وبأسبقية السحر)ء وعملوا على بلورتها وصياغتها من 
جديدء من خلال التشديد على أهمية الطوطمية التي شكلت بالنسبة 
لدوركهايم وفرويد التجليات البدئية للحياة الدينية. أمَا الشخص 
الوحيد الذي رفض النظريات كلها المعتمدة على العموم في عصره - 
أكانت إحيائية تايلور أم النظرية ما قبل الإحيائية» أم الطوطمية» أم 
آلهة الزرع ‏ فهو فلهلم شميدت الذي أنكر أن تكون هذه الأشكال 
الدينية في أصل الدين» أو أن تكون أشد التجارب الدينية بدائية. 


لخص تيودور غاستر مؤخراً أهم النقاط التي انتقدت اجتهادات فرايزر أو اخضعتها 
للتعديل» وذلك في تقديمه لكتاب الغفصن الذهبي الجديد. انظر : ,152262 عع0601 732265 
طااةا كه ,لع 801 ,علده/88 عتدكمل0) عط زه اتترعتجععكل 61ل م3 4 :بإعنه86 «ع012 0 مو [8 17:6 
ر5ك[800 021162102 :لونلا ببع[8) +1ه03566) .18 120001 .101 لاط 70م0جععونظ 2ه 5م 1أه1][0 
.0 - الع .مص ,([1959] 

وانظر أيضاً النقاش الذى جرى بين أدموند ليش وجارفي بعنوان: اعدعة لمنصل8 
«,الاإأصوعظ 320 5اتاعتصسطه) 0ه نخ] مه تتكناعة01[ خن) ذخ نزللدتهستلدكة3 لمهد عععةل1» ,[.لة اأع] 
.-560 .م« ,(1966 تعطماععء10) 35 .50 ,801.7 ,تروماممه 11م انع ني 

67 نشر فرايزر مساهمته الأولى في : 1017115771 ,آعة1*1 06018 5عمتدل 
.(1887 ,[اعما8 .) امه .4] تطععتطمتلط) 

ثم أعقبه بمقالين مهمين: «,تهدتمعاه1 6ه منع0 عط1» :رععمةء1 عودمء0 معصتدل 

324 مملوتاعظ أه ذعسمتسمسوعظ عط1» امه ,(1899 8129 - اعمة) معزمع براأاطع مم1 
- إ1ا[) 78 .0ه ,ماعاناعط برأ اطع ج10 «رقعم عوءمطة4 ددتلهطاكتتة عغطا عتتامتتتة لتكتتدعان]' 
.(1905 معط لعاومعهك 
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وسوف نرى في ما يلي أن شميدت كان يعتقد أن أقدم شكل من 
أشكال الحياة الدينية إِنّما كان الاعتقاد بإله أكبر. وكان الرجل يعتقد 
أيضاً أن بوسعه إثبات صحة أطروحته من الناحية التاريخية» وذلك 
بمساعدة فرع معرفي جديد هو الإثنولوجيا التاريخية. 


كان الدين في رأي دوركهايم عبارة عن إسقاط للتجربة 
الاجتماعية. إذ لاحظ في دراسته للأستراليين أن الطوطم يمثل العشيرة 
والمقدّس في الآن نفسه. فاستنتج من ذلك أن القدسية (أو «الله») 
والزمرة الاجتماعية ليسا إلا أمراً واحداً بعينه. وهذا التفسير 
الدوركهايمي لطبيعة الدين وأصله كان موضع انتقاد شديد من جانب 
بعض الإثنولوجيين البارزين. هكذا أشار غولدنويزر إلى أن القبائل 
الأكثر بساطة لم يكن لديها لا عشائر ولا طواطم. فمن أين تستمدٌ 
الشعوب غير الطوطمية ديانتها أذً؟ أضف إلى ذلك» أن دوركهايم 
أعلن أنه كشف عن أصل المشاعر الدينية فى تلك الحميّة الجماعية 
الى كانت أجواء أداء الطقاوين لاله صمرذعها لشفل الك 
عو لوز لاحظ أنه إذا كان صحيحاً أن التجمّع بحدّ ذاته هو الذي 
يولد المشاعر الدينية» فلماذا إذا لا تتحول رقصات هنود أمريكا 
الشمالية اليومية إلى مناسبات دينية؟”* أما فلهلم شميدت فانتقد من 
ناحيته اقتصار معلومات دوركهايم على اسعرالين وسط البلاد» 


(8) علنصسسظ آه عدو © ن :جاعاعه5 لطة ممنئناع1» :عدا نم0010 م عملممجرعاهة 

لز أوودماتطط ره أمتصعتمل «رمهتعناعظ كه عمسضدا8 لصة موء0 عط أله بصمعط] 5 تغط اميد[ 
113-124 .مم ,(1917 طعمهاظا) 5 .0ص« ,14 .01؟ ,كلمطاءلة عآلاة::ءاء5 انه ترومام عبرو 
,373 .م ,(1933 ,[أومسهكآ عه لعظلف] :عاره لا بوج1!) عمااي) فاه ,ترومامطعبروط ,برممضئةق2 
[أممتطكا .ذإ :عاره لا بجع 1ظ!) تروماممه نحل مأ امقاءنيله 1:2 4 :«منلموع لجان برأجمط امه 
15 360 .م ,(1922 


0 


وبشكل خاص على عشائر الأرونتاء متجاهل" بذلك اشر البو الجنوب 
الشرقي؛ وهم أشدّ إغراقاً في القدم ولا يعرفون الطوطمية"”. أمَا 
الاعتراضات التي أثارها روبرت لووي». فلا تقل هي الأخرى أهمية 
عما ذك ا19, 

برغم هذه الانتقادات ظل كتاب الأشكال الأوّلية للحياة الدينية 
إلى أن دوركهايم كان مؤسس المدرسة الفرنسية في علم الاجتماع . 
وناشر مجلة الحولية الاجتماعية (©:14ع501010 1.47:66). وعلى 
الرغم من أن دوركهايم ماهى بين الدين والمجتمع» فإن كتابه هذا لم 
يكن يمثّل بالمعنى الفعلي مساهمة في علم اجتماع الدين. غير أن 
بعض تلامذة دوركهايم البارزين نشروا في ما بعد كتباً مهمّة في هذا 
المجال. تجدر الإشارة بشكل خاص إلى اجتهادات مارسيل 
غرانيه”!!غ حول ديانة الضين القديمة» وإلى حراسات ل.. غرنيه حول 
المؤسسات الدينية الإغريقية2!. 


أما لوسيان ليفي ‏ برويل فكان له موقف خاص داخل إطار 


(9) ,كمة«مء311 0274 5اءع 10‏ :ب«مأوناء؟1 زه [اسدم7) 074 «زعة0 776 ,التصطعة 
1151 .صم 

(10) أمعنعمام«طاظ ره بر«ماكقط 17:6 لطة ..؟! 153 .مم ,ومتعناع1 عسااتسزرم يعتبومرآ 

1 197 .مم ,نرىمء176 

(11) نوقضةط) 4 ب1152008الاك أء ععمعد ر,كامدة[0) دعل ««منوتاء1 هط :ناعم ةر أععروكق1 

0 كتنتة30كا ,012167771 11776[ن) 4] عل دعلتععة] أء دعكتيع22 :(1922 رإعك اء كنهال-تعتطابيوت ] 
عكاماناكء 101اهكااةهان) هط :(1926 ,لصدعلة ."1] :ومدة5) .7015 2 ,عناواعه50©01 عقتصة"[ 
0 6701111013 "1 ,عكامتا ع6عدء2 هط 0طة ,(1929 ,[ع1175 يدل ععموددتهدةع1 هآ] :وقيوط) 
نال ععممدوتهمع1 هآ] :عقةط) [واط 207 .وملاععة .1] بتعاتأععلامء عدغطاملزة ,غاأتسقسستط"1 
.(1934 ,[عصنا 

(12) تققوط) «منعناء ها كعك عمجع انين © عل ,تمع طقاده8 عجلههة أء أعمع0 كنتنامآ 
.(1932 ر[ع؟117 بال ععصدددتهوع 1 هآ] 


/1 


الفلوشة الموسيو لوسية 'الفرتيية”*". فيز الفلشيزف لتدهة التتمداداتة 
ودراسته. صار فشهورا بمقولته عن (العقلية البدائية» . إد رعم أن 


«البدائى» ينخرط بضرب من «المشاركة الصوفية» (بالفرنسية فى 
الأصنل «205110116 2ه نمك ناعة2») مع العالم المحيط به ما يجعله 


عاجزاً عن التفكير السليم. وكان ليفي ‏ برويل يعتقد أن فهم هذا 
النمط من العقلية ما قبل المنطقية من شأنه أن يساعد الباحث 


المعاصر على إدراك معنى الرموز والأساطير ووظيفتهاء وصولا لون 
فهم الديانات البدائية والغابرة. وقد لاقت فرضية وجود عقلية ما قبل 
منطقية نجاحاً كبيراً. وعلى الرغم من أنها لم تنل موافقة 
الإثنولوجيين*' أبداًء إلا أنها كانت موضع نقاشات حامية من جانب 


(13) تقدم ليفي - برويل بفرضيته حول وجود «الغقلية البدائية» في : -7م1 معاعنارآ 
,(1910 ,[مفعله .'[] :عمدط) دع غ7 5016165 كء] كانم د5ع[2ه):7167 107111075 دع[ ,لطتحط 
.(1922 ,[مفعلظ .'1] :ومةط) علاااتمجامع 16اأأمهاتء 84 ع[ أء 

غير أن بعض كتاباته اللاحقه لا تقل أهمية في نظر مؤرخ الأديان عن الكتابين 
المذكورين. انظر بشكل خاص : ع0 ه180 ,1/196 اعم 41ل تلطيصظ- روغ ]1 معاعيراآ 
7ه 4 اه أععلاله 51 16 :(1927 ,[مفعلة .] :وموط) .له 252 رعباونعه1مأهه5 ع6مصة؟[ 
ب(1931 رسوعلةق .2 ندتمة) عتتوع 5061010 ععمهد'! ع0 عسو حكهعا ,ع«طااتتاعم غاقله 21:1 هآ متمق 
عولكة ,كنامصجع8 كع أء كارع أت اكلةأم دعل علاوة [انزاجر عم:دهر ع[ زع71111ةمم عأومأه[اتراة هل أء 
و[هفعلة 5] توموط) اله 276 رعناوتعمامهه:5 عوفصصة'! عل 22191032 رعاءه)-ستمط وعطعصوام 4 
.(1935 

(14) عع؟ن[0 :268-269 .مم ,(1912) 7 .01؟ ,كمممعم )سل نهذ ,التسطعك سساعطا؟ 

:5 ة) ء 7##ركتعومل6م نك 1116012 2[آ ع4 :12110لا[7<6 06 5521© ,27177111196 1215071 6ط ,ا20ع1] 
زكلاه: 1© 56خ]ة«اء-:ه7/0 عط ,تعتالذف 820111 .11 47 .م ,(1927 ,تعصطانعء 2 عرنورط رآ 
ر[أهتتزة] :5مة8) عدا واكتامعاءة عدامغطا0تاطت ,2 ء«عاع ملز 6األدرعلا ينه عاأطقاعيط عمجا ععنرء م6 //41 
-380 .م [ ,نرعوماممه اق 10 :ماع لله !17:1 صلم :ادمقاهوع ]011 برأموط ,تعواء همء010© :(1927 
-315اآ طوكظ 180310 216-221 .مع ,نزممء1 أمعاعوهامسطاط زه «ز81510 776 ,ء1قامآ :389 
2 إزقعتكتتاععآ كصوحك مء00) .([1 كزد ,ب«مناعناء1 متسناء8 إه 7760165 ,0تقطعوط 
6ع :12 ,210 ااتطتتطط1 .1 لسة ,78-99 .مم ,(1965 ,رإووعءظ م00مع:013)] :07:16010) 
.486-494 .مم ,(1928) عاااء 2110-2 11167 
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علماء النفس والفلاسفة. وظن يونغ أنه وجد في المشاركة الصوفية 
واحداً من البراهين على وجود لاوعي جماعي. غير أن ليفي - 
برويل» كان عالماً مستقيماً غاية الاستقامة. فهو أعاد النظر في أواخر 
سني حياته في فرضيته» ثم تخلى عنها. ومات من دون أن يجد 
متسعا من الوقت: لعرهن تضوراتة الجنديلاة حول هذه المشالة )وقد 
نشرت دفاتره (615م082) (بالفرنسية في الأصل) بعد وفاته» على يد 
م. لينهارت عام 1948. وعلى الرغم من أن كتابات ليفي ‏ برويل 
الأولى كانت تقوم على فرضية مغلوطة, إلا أنّها كانت ذات قيمة 
واعتبار»ء فهي ساهمت في إثارة الاهتمام بالإبداعات الروحية 
للمجتمعات الغايرة. 


كان تأثير مارسيل موس» وهو أحد أهمّ علماء عصره وأكثرهم 
تواضعاًء أقلّ جلاء إِنّما أشد عمقاً وانتشاراً. فمقالاته عن الأضحية 
والفض والهية نما عن مكل سيط من أشكال: الشادل» تعد من 
الكلاسيكيات التي يتكرر ذكرها”". ومن المؤسف أنه لم ينجز كتابه 
المفصّل الكبير (11487117 كلام0) وهو عبارة عن مصئف فى 
الإثنولوجيا باعتبارها علم الواقعة الاجتماعية الكلية» إلا أن له 
والمثل الذي ضربه في حياته أثّرا في عدد كبير من مؤرخي الأديان 
الفرنسيين» نذكر منهم جورج دوميزيل وموريس لينهارت. ويمثل 
كتاب هذا الأخير: دو كومو (107:0 120) واحدة من أكقر المساهمات 
حيوية وأشدها حنّاً على فهم الأسطورة والطقس عند البدائيين”6". 


(15) جمع معظم هذه الدراسات في كتاب نشر بعد موت موس. بعنوان 
السوسيولوجيا والأنشروبولوجياء مع مقدمة قيّمة لكلود ليفي ستروس. في : ا168:06 
.(1950 ,ععصضةوط عل 5ع11هاأسوع تصن جعووععط :متمد ط) عتعماومم انه أء عأعه/مغع50 ,112155 
(16) 70706 ء] كانمل ءطاتروم ء| اه 0176مئىءم | :107710 20 ,عل تقطوعمآ عمستتودكة 


.([1947 ,لكتقسستطلهت :ندمه6]) 6 بع كن 1 بعللء0)- 521216 عقع 120812 13 ,ارعاوة 1م716 
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ولاايسجنا كذلك أن “تنمبى ‏ كتايات السيكترقية الف ريصي 
(8اةنسدو )2 وبخاصة كتابات مارسيل غريول وتلامذته””''. ففى 
كتاب شيّق بعنوان إله الماء (بتهء2 باء21) (1948) عرض 0 
للتقاليد الأسطورية الباطنية عند قوم الدوغون. وكان لهذا الكتاب 
نتائج مهمة من حيث إعادة تقييم «الديانات البدائية» إذ إِنْه كشف 
عن مؤهلات مدهشة لدى الدوغون في مجال التأمل الذهني المنظمء 
وليس عن حرتقات صبيانية على نحو ما كان يفترض «بالعقلية ما قبل 
المنطقية» أن تكون. كما كشف أيضاً عن نواقص معلوماتنا بشأن 
الفكر الديني الحقيقي لدى البدائيين. والحق أن الدوغون لم يفصحوا 
عن عقيدتهم الباطنية لغريول إلا بعد أن أقام الرجل مرات متتالية بين 
ظهرانيهمء وفقط بعد ذاك بفضل ظروف مناسبة. فيحقٌ للمرء إذاء 
بناء على ما سبق» أن يرتاب في أن معظم الكتابات التي تعالج 
«الديانات البدائية» تعرض وتفسر ما يكاد يقتصر حصرا على مظاهرها 
الخارجية» وعلى ما هو أقل ما فيها شأنا. 


وقدم علماء إثنولوجيا وعلماء اجتماع فرنسيون آخرون 
مساهمات مهمة من أجل فهم الحياة الدينية في المجتمعات الأميّة. 
نذكر منها دراسات الفرد مترو حول ديانات أمريكا الجنوبية وهاييتي؛ 
الاجتماع الأفريقي. وبخاصة أعمال كلود ليفي ستروس حول 


(17) انظر من بين أشياء أخر ى ١‏ ©0412 00117112715 إناوء'4 ناء21 رعأنه2©) اعمعو 18 

0 ”لاى أ0ككط ,هع [7عا016آ1 عملفصعةء :([1948 ,عصقطن) نحل كمه0تل] :وعدط) 1[ جيترعامع0 
5001086 06 علاوغطام اطاط ,علتسهكر أعععدالطآ عل .]16م ,مبعطجمهط «متوتاء, 
أعغقطء 841 .8 أهء ,(1951 ,[ععصوءط عل 5ع:1761251131قنا وعووع82] :قعة©) ع5لة1م م تمعاطم , 
817 «رععصدمع 1 نا لإعوو10[مممعطام4 لداعه5 !0 205عءع1' امعوعوط عدرهوذ» ,دهداعلمء384 
.251-70 .مع ,(1958 ععطمتعامء5) 3 .20 ,701.9 ,نرعومأآماء30 زه أم«سامل 


14 


الطوطمية وبنية الأسطورة وعمليات «الفكر البرّي» 527286) 
(4هذ ا بشكل عامء وهي أعمال تحظى بشعبية واسعة ومتزايدة. والخق 
أن ليفي ستروس ينمرد في كونه قد استقطب اهتمام الجمهور المثقف 
«بالبدائيين»» وهو الاهتمام الذي كان ليفي - برويل قد أثاره قبل 
١ ١ 218 :‏ 


وبموازاة ا دوركهايم» جاء وفع سوسيولوجيا الدين» بالمعنى 
الحرفي» كما مثلها ماكس فيبر وأرنست ترولتش - إِنْما هي اقتصرت 
بُعَيْد الحرب العالمية الثانية. ولم تدخل سوسيولوجيا الدين بمعناها 
الفعلي فرنسا إلا في مرحلة متأخرة. إلا أن هذا الفرع الجديد ما فتئ 
يشهد منذ نهاية الحرب العالمية الثانية نموًا سريعاً. يكفي أن نشير هنا 
إلى غابريبل لوبراء وإلى فريق الباحثين الشبّان الذين نشروا أرشيفات 
سو سيو لو جيا الأدى.- 190 (10715عأأء” 45 ع1ع1010ع50 ع0 دءدةرء47). وفى 


(18) ,([1958 ,لعمستلدت] :معوط) له 656 ,عاتم مايه /! ع1 تتناوعاة/1 لع5اهم 
كقم عتاطهاة عمتتتطاومم 008لل6 ,ناي بك عيب1 471:6 "كل 1710117165 دمتعوهام اه كزتمزاجاع1 20د 
ر(1967 ,[لتهمستالاله :مقموط]) مع متققتتط معممعاعة 5ع عتاوغطأه1اطلط ركنازتزء102 ع7200زك 
كع 010771106[ 7017 علاواذرك '| 046 عاأعنتاعه عأعم/م26ع50 ,821320165 5عع2مع73) 220 
عمتة]مم تتعامم علهه[ماعه5 عل عدوغطا0تاطتط ,عأمجاسع عنوتطزق :ته عنتماء50 كارعددرء ع ماع 
عمط :71-5]591055ائغط[ 012106) :(1955 ر[عمصوعط ع0 5ع 2 تهاززمعء/الطن كعووعع ]2‏ :5روط) 
ع0 2197151121165نا وعووع22] :قلعة8) 42 بكطمجع تاء؟1 أ كعط الام ,11م “910:10 016711157:16 17 
15 ,انين ع[ اء يننا ع8 أه ,([1962 ,صماط :كموط]) معووطيهد ءغكوء2 هط :(1962 ,[عمصوءط 

.([1964 ,ضماظ نقموط]) 1 زوعباونع 13/175010 

(19) عل عدوغطامتاطئتط ,ءسسعنوناء ءزعمام50د ع0 كعفياظ زموء8 ع[ اعقرطوة0 
أء ,([1955-1956] ,[ععصدءعط عل 5ع51]2156و2171نا وعووع2] :5ل222) 601116122012116 عتع5001010 
رتزعهمامقء50 انع جين «رعطءععطععء 2[ عل وعا[عتاعة 5ععمهلرء1 :قممأوتاء: دعل عنعم101ع50» 
[ .20 :(ككةط) كررمنوتاء” دع دعلماء50 دءء ءاد عك دعطارزء”4 0هة ,(1956) ,1 .20 ,د .آم 


.(1962 صتتاز -ئ271ةز) 13 .20 اه (1956 ستداز ممع تعمدز) 
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الولايات المتحدة قدّم تالكوت بارسونز© وج. ملتون ينج”1 
الدين (0210/0212:كى«مذوذاع 1 عذك نز عامل /نالظ) عام 1 1 ثم ألحقه 


بعد ثلاثة عشر عاماً بكتابه سوسيولوجيا الدين7. ويكتسي الموقف 
العنمهن الذى :قكاه :وان أهمية خاضة اليه لمزضوعنا: فق كان 
الرجل موه للأديان بالدرجة الأولى أوء بشكل أدقٌء اختصاصياً 
بعلم الأديان (بالألمانيّة: لق طعممع كد ههه نعناء 12)) لاا تشكل 
سوسيولوجيا الدين» في نظره. إلا واحداً من فروعه الأربعة (إلى 
جانب تاريخ الأديان وفينومينولوجيا الدين وعلم نفس الدين). 


لقد انصرف واش طيلة حياته إلى حل مشكلة التأويل» ولا يزال 


(20) 01 برعم1ماع50 عط 01 امعصمماء7ء10 لوعناءرمعط1 عط1» ,كصموءعة2 6غمع1ة1 

11 0 أ2«لاول «رععمعاء5 50121 مععل160 01 لازماولط عطا مز ععامرقطن0 ف :مم وناع] 
250135 )121206 20ة ,176-190 .مم ,(1944 لاتتصق) 2 .0ص ,د ١01.‏ ,كمعك1 إه نرره)815- 
.(1949 ,[ووعءط عه ] :.111 رعمعمعان)) لعتاممكق له عدي ,بررمعط 1 أمعتعوه]5010 :ا دترودول 
0) 1ه تأعنظةة 17 156 2:14 ,نزاءلء 50‏ ,1ماعةاع 8‏ :عع مالا م1411 صطمل 

لصة ([1957 ,صهلالتمهعدك1] عاءه 2 ببعل١)‏ ب«متوتاعط زه ترعوه]5010 156 10 110 717:10 
3 .20 ,31 .7001 ,«متعتاعآ زه أه مل «رممنوتاع 1 01 نزهوم1مز1ع50 عطا ]0 كتاأهاك أمعوعوط» 
.0 - 194 .مم ,(1951 لإأندل) 

(22) «رصمنعناعظ 12 عل عنع10م0ه50 13 اء طعد//لا سنطعدهل» ,تدع 3ات1 .164 طدرعوه10 
عقتاعاع اع عنعم1ه0م5 12 قصهل عنعه1أم0غط أء عنعه1ه1ع50» ,عداعمووء12 جوع أء ,25-40 .مر 
1 .20 ,1 .أل0؟ ر,كربمتوتاء! دعل عنعوهم]501:0 ع0 دعنااء :4 ,41-63 .ممم «رطعة/لا مستطعده10 ع0 
0 اتاأعنامط1' لطة عأئنآ عط :1211000103 ,1012821082 .14 طمعده1 :(1956 سانا لدع احم ول) 
0 ,كانم ةجنأعغآ [0 روناي اه ممم ) 7856 بطعة/الا ستطعده10 نضا «رطعد/78 مستاعده0ل 
راع 1 ]0 11150197 ع1 02 165ناماععآ ,110283302 .14 طوعون1 نإ .200ام1] 22 611 
ر[قوعع2 لإاأواع/اندلا 12أطاتتناامت] :علعه لا بجعلط) عاعوطعوعمد2 3تطاتصنام0 .4 .م0 بوعاوعك5 برعلح 
-217/161ة[) 1 .0< ,1 ١01.‏ ,كممنع أمظ دعل عقع5010]0 ع4 دعناؤء 4 لد ,نا-1 للك .مرم ,(1958 
.64-69 .مم ,(1956 صقتناز 


حيث يتضمن الأخير بيبلوغرافيا لجواشيم واش. 
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كتابه فى التأود يل (7©ء51 1 كه2)» فى ثلاثة مجلدات  1926(‏ 
3 ) يعتبر الكتاب العياري (ستاندارد) في هذا الموضوع. كان 
واش يشعر بضرورة النظر بمنتهى الاهتمام إلى التكييف الاجتماعي 
للحياة الدينية فضلا عن السياقات الاجتماعية لمختلف التعبيرات 
الدينية. غير أنه كان يرفض التصّور المتطرف الذي كان يرى الحياة 
الدينية مثل ظاهرة برانية تطفو على سطح البنية الاجتماعية. لقد 
حرص واش على تحويل اهتمام المشتغلين بسوسيولوجيا الدين نحو 
علم الأديان» إلا أنه لم ينجح بذلك نجاحاً كبيراً. إذ إِنَّ معظم هؤلاء 
الاختصاصيين» لا سيّما من كان منهم في العالم الناطق بالإنجليزية» 
كانوا يميلون إلى الاعتقاد بأن الوسائل التي يعتمدونها كافية لتوضيح 
البنى الدينية والأحداث الدينية. وباستطاعتنا إلى حدّ ما أن نفهم هذا 
الموقف. إذ إِنَّ كل فرع من فروع المعرفة يسعى إلى تغطية ما أمكنه 
من المجالات. إلى ذلك, فإن النموّ الكبير الذي عرفته العلوم 
الاجتماعية خلال السنوات الخمسين الأخيرة من شأنه أن يحض 
الباحث في سوسيولوجيا الدين على اتخاذ الموقف المستقل» إذ يبدو 
تمعن 5 المعانى أن سوسيولوجيا الدين أكثر «علمية» وأكبر فائدة 
من فروع «علم الأديان» الأخرى. هذا في نطاق الحضارة الغربية 
على الأقل. 

ومهما يكن من أمرء فإن سوسيولوجيا الدين قدّمت لعلم 
الأديان العام» وما زالت تقدّم. إسهامات مهمة. فقاعدة المعلومات 
والمعطيات السوسيولوجية تساعد العالم على فهم السياق الحيّ الذي 
تندرج وثائقه ضمنهء وتقيه شرٌ الانزلاق وراء تأويل الدين تأويلات 
مجرّدة. والحق أنه ليس هناك أمر دينيى «محض»". فالشأن الديني هو 
دائماً «أيضاً «شأن تاريخى واجتماعى وثقافى ونفسانىء» إذا شئنا أن 
نذكر فقط أهم أبعاده. وإذا كان مؤ ل الأديان لا يشدّد دائماً على هذا 
التعدد في المعاني فذلك يعود أساساً إلى أنه يُفترض به أن يُركز على 
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المعنى الدينى لوثائقه. وإنما يبدأ الالتباس عندما يؤخذ «وجه واحد 
فقط» من أوجه الحياة الدينية على أنّه أوَلى وذي معنى» بينما بقية 
الأوجه أو الوظائف ينظر إليها على أنّها ثانوية أو حبّى وهمية. لقد 
اتبع دوركهايم وآخرون غيره من المشتغلين على سوسيولوجيا الدين 
منهجا اختزاليا كهذاء بل إن فرويد كشف في كتابه الطوطم والمحرّم 
عن اختزالية أشد من هذه وأدهى. 


علم نفس الأعماق وتاريخ الأديان 


فر فرويد أن في أصل الدين» كما في أصل المجتمع والثقافة 
البشرية» جريمة قتل أولية. أخذ فرويد بنظرة أتكنسون التى تقول إِنْ 
الجماعات الأكثر بدائية كانت تتشكل من «ذكر راشد وغنك من الآنات 
ومن الذكور اليافعين الذين سرعان ما كان يطردهم كبير القوم عندما 
كانوا يبلغون السن التي يصيرون فيها مصدراً لإثارة غيرته»””. ثم يعمد 
الأبناء المطرودون في آخر الأمز إلى قتل أبيهم» ثم إلى أكله وتقاسم 
الإناث في ما بينهم. يقول فرويد: «أمَا أن يكونوا قد أكلوا جثة أبيهم. 
فليس في الأمر ما يدهش على الإطلاق» نظراً لكونهم متوحشين من 
أكلة لحوم البشر.. وتكون الوليمة الطوطمية والحالة هذه. ولعلها 
كانت أول عيد في تاريخ البشرء تكرارا أو احتفالا بذكرئ ذلك 
الحدث العظيم والإجرامي الذي شكل نقطة انطلاق لأمور كثيرة 
كالتنظيمات الاجتماعية» والتحريمات الأخلاقية والدين»2©. وكما 


(23) «ركتولالدمك-وطءلزو لوننعه0[مصطاظ مذى :12600 0ص معأه1» ,رعطعه ]1 ..آ .م 
.مم ,(1920 طععة81 - لتتقنتصة[) 1 .20 ,22 .701 ,(وعاععد بجعل1) اكذوماومه 11ل تبدع عتما 
,11201165 2714 كاعهط تمزع ةأءغ1 زه طأامده © 4ابه تع 0 7186 ,التتصتطعد :ص1 0110160 ,48-55 

0 .2 
(24) 0صة ,.1510 ,معطعمع؟1 :مذ 0010160 ,110 .م ,لاطه! 7:4 701677 ملتاععط لستاتسوئنك 
111 .م ,.10ط] بالتسصطاعدة 
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يشير فلهلم شميدتء فإن فرويد «يزعم أن الله هو عبارة عن الصورة 
المتسامية للأب الجسدي للكاثئنات البشرية» لا أكثر ولا أقل. ومن 
هناء فإِنَ من يقتل ويضحى به فى أثناء طقوس التضحية الطوطمية ليبس 
سوى الله نفسه. وما جريمة قتل الأب الإله هذه إلا الخطيئة الأصلية 
التي ارتكبتها البشرية منذ القدم. ثم تكون الكمارة الخلاصية هذا 
الشعور 0 بالإثم بواسطة الميتة الدموية للمسيح»”25. 


لقد تعرّض اجتهاد فرويد حول الدين لانتقادات عديدة» ورفضه 
الاثتولوجنون:رفضا كلنا انداء من و :هد ويفوق ون بوعاس. :2) 
(8035» وانتهاء ب أ. ل. كروبر»ء وب. مالينوفسكي. وشميدت777. 
وقد لااحظ شميدت عند تلخيصه أهم الاعتراضات الإثنولوجية على 
عمليات إعادة التركيب الشاذة التي جاءت في الطوطم والمحرّم ما 
يلي : 

1[ إِنْه لا وجود للطوطمية في بدايات نشأة الدين. 

- إن الطوطمية ليست ظاهرة عامة؛ كما أنه لم تمر بها كل 

الكبعوت: 

3 - سبق لفرايزر أن برهن على أن أربع عشائر فقط من أصل 
مئات العشائر الطوطمية» هي التي تعرف طقسا يقارب احتفال قتل 
«الطوطم ‏ الإله» وأكله (وهو طقس يعتبره فرويد عنصراً ملازماً 


)225 112 .م,.لتطآ غلتستطعد 

(26) «رطءتطعظ آه تسكنامطصمزك5 عط1 دوع عللة لامتامعلنوع:2)» ,و81 11.2 .17 

01 005طاء154 عغط1» ,قده8 جموءط :14-22 .مم ,(1922 طععه34) 1 .20 ,33 .01؟ رعجماعلامطة 
- #ع056]ع0) 4 .20 ,22 .01؟ ,(وعامع5 ببع81ظ1) أكزعمامممم 4:1 :بمءنسء :4ق «رنوعه1[0مصطاط 
1 6551011 7م10 2714 ع3 ,اعل5 112112017 اكدأوتده:8 2520 ,.1 311 .مم ,(1920 معط تروعوءر]1 
عالتامع5 220 إطممدهو[ئط2 ,عه امطءئزو2 اه بتتوعط1طآ 1016298208221 ,نراءزء50 ممووطهدى 
112201 :العملا بتاعل8 :غ1 ,.0© 2201 تعقطنر 1 رطعمعء1 ,اسسدط .1] نصسهلصمآ) لمطاعكل3 
.(1927 ر[.عطا ,لإمقمورمه فك ععوع8 
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للطوطمية)». وأن هذا الطقسء فوق ذلكء. لا علاقة له بأصل 
التضحية وتقديم القرابين لأننا لا نجد أثرأ للطوطمية لدى الثقافات 
القديمة. 


4 إن «الأقوام ماقبل الطوطمية لا تعرف شيئاً عن أكل لحوم 
البشينة: وأنفغاه الأت عمنها آمر تمعيحيل بالمتطلق :تمانها 
واجتماعياً وأخلاقياً» . 


5 - أخيراً: «إن العائلة ماقبل الطوطمية - وبالتالي أقدم العائلات 
البشرية التي يسعنا أن نأمل بمعرفة أي شيء عنها بواسطة الإثنولوجيا - 
لم تتخذ شكل الفوضى الجنسية المعمّمةء ولا شكل الزواج 
الجماعي» لأن هذين الشكلين لم يكن لهما وجود على الإطلاق» 


. دآع 5 0000 
بحسب شهادات أشهر الإثنولوجيين») ‏ . 


لم يأخذ فرويد هذه الانتقادات بالاعتبار. لكن بعض تلامذته 
اشوا يسخاولون مو ضع لاحن خفن اععراضات فترويير 
ومالينوفسكىء كما إن المحللين النفسيين من ذوي الإعداد 
الأنثروبولوجي (مثل جيزا روهيم) اقترحوا حججاً إتنولوجية 
جديزة 7ل ضاحة لتااعنة للتوفى فى هذا السشعال» إنيا نتوحت 
علينا من أجل الحكم الصالح على مساهمة فرويد في عملية فهم 


)27( -112 .صم ,.ل1ط1 ,التصطعة 

وقد برهن فولهارد أن أكل لحم البشر ظاهرة متأخرة جداً في التاريخ» انظر : 58814 

:.م-.) 060ل0ق ,معجعتطممعامدطا 20 لتنا مععمءء1أططة 42 أتمد ,عتسحئتاه6 جع ,لعقطامما 
قم نا5) .لط .5 بمعممع1 .8 .لم :نعطععودنروءع]2 ...علمبطائعع ليطا عئاج سع1ل ناك 
.(1939 ,[ععلةقعطعذ لسن عععاءء:د] 


(28) كناصتلء0 عط لص ,ومطانز184 مهامم)نآا ,ععمعك5 [ه50» ,دممداعل8 متصسدزمعى 
127-145 بصط «رلتاءءط 220 أكلة185121120)» روعامه1 ععل9ء54 320 ,120-126 .جزم «عرعام مره 
١/01. 45 )1958(.‏ ,موزدعغ1 ع 1ابرأوايممباءنروط ع[ 27:0 كةدبلوائدمتاعنروم 


580 


الدين» أن نميّز بين اكتشافه الرئيسى. نظريته فى اللاوعى ومنهجه فى 
التحليل النفسيء تصن تصيوراته النظرية جول أضل النعاة الندولية 
وبنيتها. وباستثناء المحللين النفسيين وبعض المبتدتين الهواة 
المتحمسين» لم يوافق مجتمع أهل العلم على النظرية المطروحة في 
الطوطم والمحرّم. إلا أن اكتشاف فرويد اللاوعي كان له أن يشجع 
على دراسة الرموز والأساطير. وهو مسؤول. جزئياًء عن هذا 
الاهتمام الحديث بالديانات والميثولوجياء الغابرة والشرقية. إن على 
مؤرخ الأديان أن يعترف بفضل فرويد لأنه برهن على أن الصور 
والرموز تبلغ «رسالاتها» حتّى ولو كان العقل الواعي غير منتبه لهذا 
الأمر. ومن ثمّء فللمؤرخ ملء الحرية في القيام بعمله التأويلىي حول 
رمز من الرموزء من دون أن يتوجب عليه أن يتساءل بالضرورة عن 
عدد الأفراد الذين يفهمون. في مجتمع معَّين وفي زمن تاريخي 
محددء كل معاني هذا الرمز ومضامينه. 

وتشكل اختزالية فرويدء تحدياً جديداً وعنصراً تحريضياً آخر 
يُرمى بوجه دارس الأديان المعاصر. إذ تحتّه على التنقيب فى أعماق 
النفس» وعلى الأخذ بالاعتبار تلك الافتراضات النفسانية الح 
وذلك السياق النفسانى للتجليات الدينية. بل إن بوسعنا القول إن 
لعز اله الويف قن قر مدت على مؤرخ الأديان أن يميّز تمييزاً أكثر دقة 
بين ما يمكن تسميته «الجنينية الروحية» و«التكونية الروحية». لقد كان 
لاكتشافات فرويد تأثيرات هائلة في العالم الحديث. بحيتٌُ إِنَّ 
المهتدين الجدد المتحمسين لها ظلوا لفترة من الزمن لا ينظرون إلى 
القيم الروحية وإلى الأشكال الثقافية إلا من حيث صيغتها الجنينية 
حصراً. غير أنه صار من البديهي اليوم اعتبار الحالة الجنينية لا تفْسّر 
نمط كينونة الإنسان البالغ في هذا العالم. فالجنيني لا يتخذ معناه إلا 
بمقدار ما يكون على صلة بالإنسان البالغ وبالمقارنة معه. وليس 
الجنين هو ما «يفسّر) الإنسانء» إذ إِنْ النمط المخصوص لكينونة 
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الإنسان في هذا العالم يظهر بالضبط يوم لا يعود وجوداً جنينياً"”. 


كان شر ك. ع. يونغ كتابه تحولات الباه ورموزه (بالألمانيّة : 
10 «ع0 عاوط«جبرى 4نجلا :(عع 17/214101 ). إيذانا بانفصاله عن فرويد. 
تأثر يونغ» خلافاً لفرويد» بوجود قوى كونية لا شخصية» في أعماق 
قرارة النفس (056ز55). كانت أوجه التماثل الصارخة بين الأساطير 
والرموز والأشكال الأسطورية لدى شعوب وحضارات شديدة التباعد 
والانفصال. هي التي دفعت يونغ بشكل خاص إلى وضع فرضيته 
حول وجود اللاوعى الجماعى. وقد لاحظ أن محتويات هذا اللاوعى 
الجماعي تلن 5 ما أبحنا: «النمو ذج البدئية» (5ءم9اعطه:ه) / 
واقترح يونغ تحديدات شتّى للنموذج البدئي أو المثال الأصلي كان 
آخرها ذاك الذي يعرّفها بأنها «مسطرة للسلوك) )هن عصرءوم) 
(2110ط86. أو أنّها نزوعات تشكل جزءاً من الطبيعة البشرية. وكان 
يرى أن أهم النموذج البدئية هو نموذج الذات» أي الإنسان بكليته. 
لقد اعتقد يونغ أن الإنسان» ينحو في كل الحضارات» وعبر ما 
أسماه سيرورة الفردنة - نحو تحقيق الذات. ورمز الذات فى الحضارة 
الغربية هو المسيح. وأن تحقيق الذات هو «الفداء الخلاصي؛ 
(هه)مممعل186). وخلافا لفرويد الذي كان يحتقر الدين» كان يونغ 
مقتنعاً بأن للتجربة الدينية معنى وغاية» وأنه ينبغى بالتالى ألا نتخلص 
مها يقوس النقانيي لاسرال 807وقل هيده أيضا على التضانت بيد 


(29) «ععساعط «عاالامء 1ط 116 زدء ءادترالا 0:14 ,كاصوء12 ,كارا ,ع181150 موعن ةلز 

لاتققطلآ ,أععلدلةا «جتلتطط نط لع أهامصهعآ' ,دع تلمع1 عتمء 4 4ثته كطائمط برو موتو د00 

12017 .مم ,([1961 ,عم 2©] :عاعه 7 بجعاط) عوبخادن) لده مموعتاء 1 1ه 

(30) ترجم ر. ف. س. هال مؤخراً أهم كتابات يونغ حول الدين» ونشرت في المجلد 

الحادي عشر من مؤلفاته الكاملة : ادوء/7[ :#مذهناع1 2714 نرهومامعتروط ,رعسصد! لفاكت 1نم 

1 7 بوعاةه0 ١77‏ 0عاعع0011) .20 بوعا2ع5 تعع ص 80111 ,لالط .0 .1 .1 نإل لعأفاقصة؟ 1 ,أكمط 270 
.((1958] رووعء2 إ)1أوعع الملا وممغععماءظ :[1ل10 رمماأععممط]) <- 
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الأشكال والصور الدينية في اللاوعي (ما يُذُكر بالأهمية التى كان 
يوليها رودلف أونّو لهذا التضارب في وصفه الظاهرات الخارقة 
للطبيعة: النومينوس (120182015ال2)). إلى ذلك » درس يونغ الديانات 


الغابرة والشرقية دراسة متأنية» بحيث حفزت مساهماته عدداً كبيراً من 
مؤرخي الأديان على تعميق أبحائهه''7. 


رودلف أوتو 


على الرغم من أن كتاب رودلف أوتو الشهير في المقدّس جه2) 
(©861118 (2)1917 لا يعتبر من كتب علماء النفس. إلا أنه يمكن 
ذكره في هذا السياق. فقدل وص أواتق وحلل مختلف صيغ وأشكال 


انظر أيضاً : علدو لا بجع[) .ل 284 ,بورع |ق نجه ترومامعنروع :زمدآ تماكند© اعد 

ر( 1959 بطع .هنع .م]) كلام ء كتمع م2 عبطاءع|ام0) 1176 فتته دعمنوع ل +4 776 :(1953 ,[.طم .م] 
.طاح .انح .م]) لإع5 116 زه 7ك ةأمطجبر عا 10اما ««7ألو171 أهء 8151071 :«4 ::410 0ه 
.(1959 


وحول تفسير يونغ للدين انظر : أ2قء50 5 4اجه ترهومام,ءبروط عسل :1معومءط 1:2 

2 كانه دع م1 أمعتوم]ام عوط 5 أعاجيال .0 .0) 0 512167116711 «ز7م10ع )17:10 :زه :ع اتروع ار 
لإ .1500ه1 ,كعءنعاعءع5 أماعه50 176 «ملر ع0 تجمء موا "1161 إه ‏ 1(مقاماء 7 مععامى 1‏ اك مال 
46 هه عاماكل .6 .© كمه ,([1953 رووعع 2وتلأه1] :1:ملا بجعل8) 18/215050 000013 
1 ج00 7عنزكم عتأءك ناهول ,ع1أو110 1822020 له ,([1957 ,.طم .م تطعتصدك/8]) «متجناعع1 
6م35 أع11] خطعع1[6]) عزعه[مطعنزوقم 7002 عالععطأه 1اطاط عكتدااوء اتطنا رأكرءأ4كضمع 
زه متأأكاده11هاعغ1 116 17110 «( 17191417 أنه رء7أعتروط 6تبجه أنامى ,عاتط/7ا ع2م61ع1 لمة ,([1954 
1115 00)] :هه20م.آ) 1958-59 زوع 1375اععنآ لإقناطال02) 720ل ,رمتعتاعغ1 فتجه برممىء[اموأعبروم 
.([1960 ,الابضة1آ1 مده 

00310 نذكر من بينهم هاينرخ زيمر وكارل كيرينيي وجوزف كامبل وهنري كوربان. 
انظر أيضآا: ه طكذبة ,كدء الام اء كه إن 171510 نجه عوعونم0 7176 :ممقسيهك< طعارظ 
بجعء[8) الدتز .0 .7 .1 لؤط للقلطمع06) عط1 نتامع1 لع25121ة:1 :عمد .© .0 نط لرمجعر0آ1 
رع7تراعاء :4م 116 [ه كأدترزأمعلم انه 840176١‏ أمء0 776 20ت ,(1957 ,ل.طم .مز :علعملا 
بجسع[!]) 47 بؤ5عارع5 مع8 18301113 روستعطم842 طملهظ لإط نقدصسةء© عطأا سسرمع] لع:21[كمة:1' 
.([1955 روعله80 ومعطامةط تارهلا 
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ار 
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5 لاو‎ 
١ , 


التجربة الخارقة للطبيعة (نومينوس). حتّى إِنَّ مفرداته (السر الكبير» 
الخيانة العظمىء السر الأخاذ. .. إلخ) (باللاتينية في الأصل : 
5 122/51611111113 ,111265635 ,152612611011111 لمعه لؤمط) أضتيفرت 
جزءاً لا يتجزأ من مصطلحات لغتنا. لقد شدّد أوتو في كتابه 
المذكورء وبصورة تكاد تكون حصرية» على الطابع اللاعقلاني 
للتجربة الدينية. ويكاد المرء يميل إلى اعتبار أوتو - من فرط الشعبية 
الواسعة التي لقيها كتابه - بمثابة كاتب «عاطفي»»: أو بصفته وريثا 
ماكر الكتلايرماكن: الكن كتنب أرقو اعفد واغتى :ميا فل يغبادن إلى 
الذهن» بل يستحسن النظر إليه بصفته فيلسوفاً من فلاسفة الدين 
يشتغل مباشرة من المصدرء على وثائق في تاريخ الأديان 
والروحانيات والغيبيات الصوفية. 


كان لأوتو تأثير في عموم المثقفين الغربيين» وبخاصة الآلمان 
منهم. أكثر من تأثيره في مؤرخي الأديان الفعليين» أو اللاهوتيين. 
وهو لم يتطرق إلى مشكلة الأسطورة والفكر الأسطوري التي أثارت 
اعتمانا كير تيد التددني التالفة «القالة .ولرنيا كان هنا عو الست 
الذي جعل تحليلاته الفائقة الروعة والجمال. لمختلف «العوالم 
الدينية» تبدو ناقصة. لكن أهمية أوتو تكمن في مكان آخر: فهو 
أشار إلى ما يمكن أن يقوم به تاريخ الأديان 7 دور في تجديد 
الثقافة الغربية المعاصرة. وقد شبّه «الوساطة» التى أقامها دو ويتّى 
(7/61 106) في لاهوته بين العقلاني واللاعقلاني بالجهود التي 
بذلها إقليمنض الإسكندراني أو أوريجينس من أجل التوفيق بين 
الفلسفة الوثنية والوحي المسيحي. ومن الممكن جداً أن يكون أوتو 
ند أذعى التقمهعننا القيام يمهخة مسائلة» أى بنتهعنة الوضيط بين 
الو حي العام (والمجعدعءع© منأداء 18) والو حي الخاص 200اء169) 
(ونلهأءءم5» بين الفكر الديني الهندو ‏ اري والسامي. وبين نمطي 
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الروحانية الصوفية الشرقي والغربي”72. 


من كتاب «في أصل. فكرة الإله» إلى الأنثروبولوجيا الاجتماعية 
عام 1955. عندما نشر كتاب في أصل فكرة الإله 2) 
(ع01165140 0 067 عتاتنا ورد لا » أي بعل عام على وفاة مؤلفه فلهلم 
شميدت» كان عدد صفحاته يتخطى 11000 صفحة! فلا عجب أذاً 
في أن تكون قلة من مؤرخي الأديان قد قرأت هذا البحث الضخم. 
وعلى الرغم من مبالغة مؤْلفه في اعتماد الأسلوب السجالي (بخاصة 
في المجلد الأول) والانسياق وراء الميول التقريظية فإن هذا الكتاب 
عمل عظيم. فمهما كان موقفنا من نظريات شميدت حول أصل الدين 
وتطورهء يتوججب علينا أن نقذر ثقافته وصياغته المذهلتين. ولا ريب 
أن فلهلم شميدت كان واحداً من أكبر علماء اللغة والإثنولوجيا في 
هذا القرن. 
تأثر شميدت تأثراً قوياً باكتشاف أندرو لانغ للآلهة الكبار لدى: 
أقدم الشعوب بدائية» كما أدهشه من ناحية أخرى عدم التماسك 


(32) إن النجاح الكبير الذي لقيه كتاب أوتو في المقدّس 781/18 5ه2) الترجمة 
الإتجليزية (نراه8 ء8؛ زه مهع12 2)73736 انظر : ل :زآه8 عط زه مء12 +:11 ,00 11 ملآ 
0 21107أع1 115 4اتته ء1ناء12 ع[1 ل[ معك1 ع[ ا( «#ماعه1 أمنممةامغط-دمل ءا مات «ر 171917 
:110 .1 ارول سول بمملممة]) بعصو .كلا مطو3 زط لعنواكمه!ا' ,أمدمقنه! 1/16 

(1923 ,[ووعء2 ل[إالويعلالملآ 07100 

طغى على كتابيه الآخرين اللذين لا يقلان أهمية» انظر : #اكاءة )نراق :010 1أه0لن ]1 
لاح 0لعاهاقصة؟1' ,بجعاء ةادتراق زه ععناهل[ ١12‏ إه كأكنراه 4 مناه جمم00) ه ناد 17 8014 انط 
و[لا قط طنه© صهااتصهعدك8 العملا بجول]) عمبؤوط .0) دلمعطعنظ [لصد] زعمة82 .1 مطوعط 
إن «رمماكالط ء[ا اط «رهيةا5 » :انداة زه :507 11 671:4 04©) زه 00771ع7كظ 776 0هة ,(1932 
لصة موقلا .7 210920 زط م1)10ل8 مقصوء لعوطع1 عغطا صدمع] لعنأدأكسهعا' ,مقع اع 
رقق27 ]نهآ :مه0دم]]) 9 ١؟7‏ بلأموقطاآ طأخع هتمع انآ ,][مه770 عمآ سموئرعظ 

.(1938 ,[عتنطققعائآ مملأمتعطن) عه] نزاعه50 لعاتولا 
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المنهجي الذي وقع فيه هذا العالم السكوتلاندي اللامع (أنظر لاحقا 
ص 122 123). لقد أدرك شميدت أنه ليس من الممكن الإجابة عن 
سؤال حاسم وجذري مثل سؤال أصل فكرة الإله من دون أن 
نستخدم قبل كل شيء منهجا تاريخيا شديد التماسك». يجعلنا قادرين 
على التمييز بين التراصفات الثقافية فى المجتمعات المسمّاة بدائية 
وعلى توضيح أمرها. يعترض شميدت اعتراضاً شديداً على المقاريات 
غير التاريخية التي يعتمدها تايلور وفرايزر ودوركهايم ومعظم 
الأنثروبولوجيين. وهو كان واحداً من أوائل الذين أدركوا أهمية 
الإثنولوجيا التاريخية التي اعتمدها غرابئر» لا سيّما مقولته حول 
الحقل الثقافي أف الدؤرة الثقافية (15ع1011115) . إذ ساعده التراصف 
الماريشي على تميس العقاليك القاموقلة يل 9 الأ ولنةى عن الخطورانت 
والتأثيرات اللاحقة. ففي حال أسترالياء مثلاء حاول شميدت أن 
يبرهن على أن الإيمان بإله أكبر كان أمرأ مشهوداً منذ أقدم الأزمنة» 
في حين أن الطوطمية ميرّت العشائر الأحدث عهداً من الناحية 
الثقافية. والإثنولوجيا التاريخية تعتبر أن عشائر جنوب شرق أسترالياء 
والبيجمة (الأقزام (وءندمع/ا©))» وبعض عشائر .شمال آسيا وأمريكاء 
فضلاً عن الفويجيين (50681455)» هي بقيا من بقايا أقدم الحضارات 
في العالم. وكان شميدت يعتقد أن الانطلاق من هذه الأحافير 
(وانووه1) الحيّة يمكننا من إعادة تكوين الديانة الأوّلية. وهذه الديانة 
كانت تقومء برأيه» على الإيمان بإله أكبر أزلي» عليم» رحمن 
رحيمء وافتراض أنه يعيش في السماء. وقد توصل شميدت إلى 
نتيجة مفادها أنه كان هناك منذ البداية» وفي كل الأمكنة» توحيد 
أوَلانى (بالألمانية : 5< ولكن التطورات اللاحقة 
التو لاقت بالمجتمعات البشرية شوّهت المعتقدات الأصلية» بل 
عت آثارها في كثير من الحالات. 

وقداعترف روبرت ه. لوويء. وبول رادن وغيرهما من 
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الإثنولوجيين بوجود إيمان بكائنات عليا لدى أقدم الشعوب©. 
بالمقابل» فإن ما لا يمكن الموافقة عليه فى طروحات شميدت هو 
مقاربته العقلانية البحتة. ذلك أن شميدت كان يزعم أن الإنسان البدائي . 
في بحثه المنطقي عن علة مسببة للأشياء اكتشف فكرة الله. ولكن 
شميدت يهمل هنا أمرا بديهياً هو كون الدين ظاهرة شديدة التعقيد» وأنه 
قبل كل شىء تجربة فريدة من نوعها (0686585 1ا5) متولّدة عن التقاء 
الإنسان بالمقتسن: وكان فنملة امكل إلى اماد يان قل الستاصر 
اللاعقلانية تمئّل «تدهوراً» طرأ على الدين الأولانى». والحق إننا.لا 
نملك سبيالا أو وسيلة لدراسة ذلك «الدين الأولاني» : فأقدم الوئائق التي 
نملكها تعود إلى حقبات قريبة نسبياء إذ لا تعود بنا إلى ما هو أبعد من 
العصر الباليوليتي» ما يجعلنا نجهل جهلا مطبقاً كل ما يتعلق بالإنسان ما 
قزل الحم طرق ينيدا كان يتكر قتددطانلة "مانت الى فيا مين التو انع 
التي انقضت على وجوده. صحيح أن الإيمان بكائنات عليا كان على ما 
يبدو أمراً معروفاً عند أقدم الثقافات» لكننا نجد في هذه الثقافات نفسها , 
عناصر دينية أخرى» ما يجعل من الأسلم والأوثق أن ننطلق على ضوء 
معلوماتنا عن الماضي السحيق من الفرضية القائلة إن الحياة الدينية كانت 
منذ بدايتهاء شديدة التعقيد. وإن التصوّرات «الرفيعة المقام» كانت 
تتعايش جنباً إلى جنب مع أشكال «دنيا» من العبادة والإيمان. 


صحح مساعدو شميدت وتلامذته ون كما قدم بول 


(0) :3840:0151 ,هللآ لددط :]1 122 لمة 1 .مم ,تمنجزاء8 ع«اإبساعط بعابوم.[ 

رطم .م] تعاعهل؟ جعل8) اللوع ممت اعدمو1 بط 20مبجعع0 1 2 طاتبج ,وءاممءط مدن يبراع« ع:277107 
مع ءانع عارزاج ,فلاأعطعازتاععامء 11 عل :جا أعمتء 84 86 ,كتنتطضة ستعزل؟ .الا وممغمكى ل0مد ,(1924 
.(1920 ,[.طم .ض] بمعلاعط) امررع اك كلم2) برعطءع ملاع «رمل زرا 


(34) تؤط لعا واحمةء 1" ,عاط 2اعه1! عذلط 22:0 :ه84 عسطاتصراعط ,رورعصمه >1 مماعط ارلا 
أععاعة1آ أءوه3 :(1952 ,[لعة7/لا لمه لععطئز :العمل بوعل8 بسصملممط) لاتامطجهق18 طاتلظ 
5 عاطءتطعوعع5همنعناء 1 عذل نا عمنبنأنعلء2 5التسطعذ ‏ ماعط لكلا عمووع1مءعط)» - 
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ةا ومارتن غوسيندي» و6 فانوفربرع ء مساهمات قيّمة لفهم 
الديانات الغابرة7©. أما فى الجيل الذي أعقب هؤلاء فى مدرسة فييئًا 


ني 0 ب 00 20360 1 11 
فتجدر الإشارة إلى جوزف هايكل ” وكريستوف فون فورر ‏ 


هيمندورف 2000عتضنةآ1 - ععتتاط مها طمه56ط©) وألكستندر 


لتنا» :1-39 .مم ,(1956) 7 .01؟ ,(ع17نتاطاعء ط) #باأيءء52 «رهعلضعصسطم معطعة اط تسب امعلاءه؟ 
1 :12 «رعاع010صطا «عطعدوةرماوتط ع0 لطماأددعمتطعوحمط ‏ صعع تانعط 
عط ,منلسعاءععاأةن !7 عل وأايبطعءد «موع: ”117 ء221 ,عل دباعاءعكلاة7/ عنا؟ الااتاكه1 ,5أكمعصدة11 
5 065تهاوع8 مععاعطة[-25 و06 طاعنادمقامة الاعطعواوعءط ,لإاعه10آمصطاظ 1ه [ممطع5 قصدعء1ا 
زله اأء] اععاعدط .ل «عطععكندرع]1 ,سعت/ا اقازووع لالدلا عع عل دطاءعكلاة/ عن دمن أ ناكمآ 
1 111138551111211013 2015 868611172118611 15نا7» 320 ,17-90 .مم ,(1956 ,[.طم .م] ادع كةا) 
لاج كأعاء 7ه اى0) موةجنءع8 :]2 لع أمعوععط ععمدط2 «رعلعه[مصطاظ ععل علبتطعك ععمعءةا 
م ,اام أطعددءل8ة ‏ «عل ‏ ونج ادمع «لااايكط ‏ ههه أأع بع وترععسء ١!‏ «ع 4‏ عامال 10/075 
عطع5لطعاء عععاوة عأاواء كهل ععطنا الاأعععظ :25م10ناء1ء8541 عساعتاطء اداع ترع8 معععلرموعط 
1ل عتاط :1958 معط مرعامء5 12- 8 ,ماتمعع010) اع «تاأعاووع18/22 متنا 2111 051011م5711 
تعلعده 7 ماع18 .عم1 ب,طعنوعوع8 لوعلع010ممعطامم +10 27201202نا 20‏ ع1 رع و11 
]) ننه اط لتقطعنظ1 لصح أععاعد]ط 1ع105 ,عع سا8 انظ م0 معطعوععدسونك1آ 
127-147 .مم ,(1959 ,ععومع8 

انظر بشكل خاص ملاحظات ردولف راهمان على تقييم هايكل ل «مدرسة فيينا» 
(عءأتسطعك وعوء1/ةا) في , (1959) 54 .701 ,روم هقطانم 
والردود المتبادلة بينهما في : 1961) 56 .701 ,و0ص 2120م 
1722111105لطنك/ة .8 .بنا :01 5ع 1نااء11ا5 عطا ععه دبوساعطام مسن 015 1صطعة م0 

.أأمء ,(1953) 701.78 ,عاااأاء2 211 167أطآ ع[عكاعمأمع77 <,5122115أ1202015م2[] 5ع تسعاطمعط 
5 .701 ,07167يا/ا, <<,12120130111615111115آ 065 21206 1035» ,لممج2هااء2 122112616 20د .11 705 
.161-13 .مم ,(1958) 

(35) .وااجوء77 «عل عتأرهجعه«طاا :80:4 .11 .كدعاكعل ونتجهه/3 216 رهاوءطعغطع5 ابوط 

2 عطاعظ1آ بعلوظ ععل :ععلاه كسمعحصعلط غ1دآ ,عتعمامطارراة 4م «منوناء1 :4ه56اه8 .2 
- #4أ«عنعءظ 2216 ,ع01015120© تنامد11 اسه ,(1952-1957 رإعداءءما اأعمطد0 .)5 بمعرا]) 
.(1931-1937 ر[طم .هض| بوسمعذلا) .015؟ 2 ,«ء1جم 1141 

(36) انظر: لوائح المراجع عند هايكل.» في: 62قناقة8عئعع عنات» ,[ءكاء112 
.141-45 .مح «رعاعه[مصطاط ععل عاستطاعذ ععدعك/ا دع مم16اهنازودع مسطعورم] 
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سلافيك 512511 «416<32061) وكارل جتمار (081ااء3 122121) . 


حاول عدد آخر من الإثنولوجيين من مختلف المشارب 
والاتجاهات إعادة تركيب صورة بدايات تكوّن الدين وتطوره. 
فافترض ك. ت. بروسٌ وجود مرحلة ما قبل الإحيائية نشأ فيها السحر 
وفكرة الآله الأكو فى آنهع”"..وافترضن نو كورتوالن أن الأبحان 
بقدسية الحيوانات (#تمونصهمعط]) كان أمراً شائعاً وعاماً فى ثقافات 
مرحلة القطافء. وأن الطوطمية تتفق مع ثقافات الصيادين 4615 ن1) » 
وأن تشخيص الآلهة (بواسطة الإحيائية والشيطانية . .. إلخ) يميّز 
المزارعين الأوائلء فى حين أن الإيمان بإله أكبر كان أمرأً خاصاً 
بالشعوي الرغوية وبورى”7". هذا بيكما ربط جعدن نتن مقولني إلة 
سماوي مبدعء وسيّد الحيوانات عند ثقافات الصيادين البدائية من 
جهةء وبين ظهور أآلهة من طراز الديما (126:08) وميثولوجياها 
الدراماتيكية بين المزارعين الأواتل (من العصر الباليوليتى) من جهة 
أخرى. ويرى أن آلهة الديما قد تبدّلت فى الثقافات العليا لتنشأ عنها 
مختلف أنواع الآلهة المعروفة في حقبة تعدّد الآلهة. وتجدر الإشارة 
إلى أن مؤلفات جنسن ذات قيمة كبيرة»ء خصوصا من حيث تحليلاتها 
التي تفتح لنا آفاق فهم عالم الأساطير لدى أوائل المزارعين””. 


(37) .01؟ ,كباطه! 0 «أقصني؟ا لصن صموناعه ع0 عمسدورنا 10)» :ووناعط .15 .1 

لصة ,(1914 ,[طم .ه] تعتنمامط) عععلاأمسصيهل7ة ععك جبراسكظ عوأاداعع ع726 :(1904-1905) 86 
.(1926 ,[طح .م] :ع 2جاعط) معدء 17 اتعاعطع نط دع تتعاام ل 3 «جرا عأ اوبلاط 0ج «عطيه !0 
(38) ع« ألسه اتعدباعن !17 ,العءوساط دعاداععانء عوج 4 د26 ,210تتمصعنتط1 لتقطعتط 
.(1951 ,[)هاطصسسظ لص عععاعسصندة] :متارعط) 

(39) منابنا تعنطتمط «عداط 4فاتطناء7[ ءكةأوذاع1 8205 بمعدمع1 لرووعلا8 0001م 

' ,#اععا6«سعهلة ‏ آ66ط أأبنظط ‏ 2-114 كمطاتبرقةقا :(1948 ,لطم .م] تاأتوع]))ناك) 
.10 .80 بعلمصنطعتن لتحا كنج معتلتاك ‏ ,رعع دي طعمعاء 8‏ عبع نغ ]ارهن دارعدك اع ددم نوناء» 


ع2 طوع1//1١)‏ قطناطة لامع 1لة2ء/ا اناكم[ -5نالمعطمعط .م121 ده اللالكلموعط أقالوء اتلدلا - 
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كما إِنَّ هناك كتباً قيّمة عالجت الحياة الدينية عند مختلف 
الشعوب الغابرة» وضعها إثنولوجيون ألمان ونمساويون من أولئك 
الذين لم يدخلوا في النقاش الدائر حول أصل الديانة البدائية وتطورها. 
نذكر منها بعض مؤلفات ل. فروبنيوس وه. بومان حول الديانات 
والأساطير الأفريقية» والدراسة المونوغرافية التي وضعها مولمان عن 
عشائر الأريوري البولونيزيين (41011 هتمع مز[ هط) , فضلا عن كتابات 
فرئر موللر القيّمة عن ديانات أهالي أمريكا الشمالية الأصليين. ويستحق 
أ. فريدريخ تنويهاً خاصاً بدوره الريادي» إذ شقت دراسته حول ديانات 
الصيادين الأوائل الطريق أمام اتجاه جديد في البحث”7. 


ومن بين الأنثروبولوجيين الناطقين بالإنجليزية الذين اهتموا 
بدراسة الدين» يجب أن نذكر روبرت ه. لووي وبول رادن» إذ إِنَّ 
كلاً منهما نشر مصئفاً عاماً فى الديانة البدائية0. ولعلٌ كتاب لووي 
أفضل ما هو متوفر حالياً عن هذا الموضوعء إذ إنه كتبه بعيداً عن 


- بؤط 0عاأقاقصهء1' ,كعاممء8 عماتسلمط وانمتجره 1أنن) 0ه #طابركة :([1951 ,تعماع5 .1] 
01 17أوقءلالدلا] :مم تعلط0)) «علعاوواء/18 عددعأاه/7 0ئ5ة صتلامطن) 12 85112213223 
.([1963 رووععط مع وعلط 

انظر مناقشة هذا الكتاب في : .(1965) 701.6 ,نرومأامعه اق رمي 
انظر فنا : *1] :مك الالأعقمطدد8) علديعا«ععزات 1 671121« |41 ,تعصن ادا مك1 
متقسصصوع 5ه سحتحدلم ل تقطصمعآ نمز ,اععاعة1] أع305 0هد ,73-120 .مم ,(1954 ,[عءبى )1لا 
.40-72 .جزم ,(1958 ,[.طط .8] تأتقع ا كنا5) ملميعاءء1[تآ جع تأعناط ع1 ,.5ل0»© رمعمط ص1 
(40) دمطارراة «ز تعطعكدنء ال[ دعل 1أء112 11714 56/62/1414 ,تتتتق 82 تستمصرع1] 

714 4101 ,تلتتقطسطتلطتا1ا لتسظ سلعطل/1؟ :(1936 ,[طم .م] بستامعط) «ععزإت 1 «عءئاججمعا اداه 
و[كتعقاع )5 ."1] تمعل وطوع71/1]) 4 بعلصدطل عن لبا تداج سسعتلناك5 ,عطعكتعم|مجطاء عاناء ه21 71ج 4ق 
ض] تستارعط) جمعلمء تمل 170 «عدمقل تلان 17 «ع06 «رع1دم زو ع1 ع ,11116 6 :(1955 
عطءتلأأءعخطب 035 ععطن عصتبطعومه1 016ط[» ,طعقضلعكء 11ملة لصة ,(1956 ,لطم 
.(1941) 01.2؟ ,ماسصع0زن2 «رتستنضاععع دل 

(ل4) كاز بمماعنامظ[ ع«طاتدماعط ,أله أنوط لمهة ,اممتعزاع1 ع«اتساج2 يعتبومي] 
.(1937 ,[ووععظ عستطتلا] بعلن 7" بجع[8) براعوزم0) فننه ء جوز 
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5 تمذهب عقائدي جامد. وناقش فيه مختلف الأوجه المهمة في 
الديانات الغابرة» آخذاً بالاعتبار السياق النفساني والاجتماعي» فضلاً 
عن التراصفات التاريخية. أمَا رادن فقد كتب بشىء من الشخصانية 
التى تكاد تقارب المساجلة. وهو يشدد على العوامل الاجتماعية ‏ 
الاقتصادية إلى جانب ذلك العامل الذي يسميه بالتكوين العصابي ‏ 
شبه الصرعى الذي يختصٌ به الكهّان المنجمّون أو العرّافون 
(الشامانيون مسقل )) ومؤسسو الأديان. ومن قائمة الكتابات 
الطويلة التي نشرها ف. بوعاس» يستحسن أن نذكر هنا دراساته 
المونوغرافية الأخيرة التي تناول بها ديانة الكواكيوتل ([انتالة9) 
وأساطيرهم. وقد أنتج ألفرد كروبر وفرنك سبك وأدوين لوب 
وغيرهم من الإثنولوجيين الأمريكيين دراسات معمّقة حول الحياة 
الدينية في عشائر شتّى. لكنّ أيَا من هذه الدراسات لم تكتب من 
منظور مقارن» ولا من زاوية تاريخ الأديان». اللهم إلا إذا استثنينا 
بعض أعمال روبرت ردفيلد وكلايد كلوكهوهن.». فضلاً عن كتاب 
روث بنديكت أنماط الثقافة420) (0 7لا اآنن) زه عمرهازوط) . 


بعد وفاة فرايزر لم يحاول أي من الإثنولوجيين» في إنجلتراء 
أن يضع دراسة تغطي كُلٌ مناطق الديانة البدائية. فركّز مالينوفسكي 
انتباهه على أقوام جرر تروبريان» وآسنة مقاريته الوظيفية للأسطورة 


(42) يضع كيثاغاوا جردة بتاريخ الدراسات التاريخية - الدينية في الولايات المتحدة» 

فى مقال له: 2ع11:6] نها «رهعوعصثة صا كدمنهناء] 1ه /إصماذ5ز1] عط1» ,ودع مانا .70 .3 
1# تلزمككط «كانماعنأء!17 /[0 برومماكةط 16 ,.05ه ,والاهع هاتك1 .154 طمعوو1 كصه علدتاظآ1 
مق قعنطن) 01 5117رء11ملآا :80 2عقطن)]) ععسوع8ظ .0) 101هعع3 69 اعع2 2 طكابج ,بروم]املمطاء 14 
1-0 .رم ,([1959 ,ووعرط 

انظر أيضاً : لعأمعوعء2 ععم ج22 «رصتع س5 21عتالدن) 2 35 وممنتعتاع1» ,عع لع0 كنات 
اعقطعتل/اآ نإ اعانلظا ,«متوناء 1 [0 رضنا )ا ١6‏ دعراعهم هموك لمع :ع 471102016 :21 
.(1966 ,[.طتاص عاعه12915] :م060همآ) 3 بقطم قوع ه5405 .ة.ك.ة ,تامام 82 
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والطقس بالوقائع التي عاينها في تلك المنطقة. وقدّم رادكليف براون 
في كتابه المحرّم (78500) مساهمة فذة من حيث المقدرة على فهم 
المعتقدات البدائية. أمّا الدراستان المونوغرافيتان اللتان وضعهما إيفانز - 
بريتشارد: العين والعرافة والسحر عند الأزندي كماع ع0 ,اهس 177:1 ) 
(014ه 42 1[1 ع011تجنه عأعوهلة 4ه (1937). وديانة النوير «ع//ة) 
(1#10اء7 (1956). ودراسة ريمون فيرث عمل الآلهة في تيكوبياء:17) 
(هعاممء11 اذ كله © ءط[1 /ه 13701 (1940). ودراسة ميدلتون ديانة 
اللوغبارا (:0:هذاء: هجه5هن112) (1960). ودراسة لينهاردت ديانة الدنكا 
(110:آ2 1[16 [ه «مثعنذاء8 776) (1961). فتشهد كلها على التوجه 
الراهن الذي تعتمده الأنثروبولوجيا الاجتماعية البريطانية فى دراستها 
لمتكلذث الذيانة البدانة مدى أذة أن ميد تالور ور اتدر: وماريت 
قد انتهى. وأن الأنثروبولوجيا لم تعد تعتبر مفتاحاً لمشكلات واسعة 
وعويصة مثل مشكلة أصل الدين وتطوره. وهذه أيضا هي النتيجة التي 
توسل لني كعات يفيت سود رويط لالز دور ارد تحتو 
نظريات في الديانة البدائية («منهناء1 لاقام زه وعذ17607) (1965). 


بتازوني وعلم الاديان العام 


فى بداية هذا الفصل أشرت إلى الدراسة المونوغرافية التى 
وضعها رافاييل بتازوني حول الديانة البدائية في سردينياء ليس بسبب 
أهمية العمل المذكورء وإنما للأهمية التي حظي بها مؤلفه في ما 
بعد. إذ كان بتازوني واجدا من مؤرخي الأديان النادرين الذين نظروا 
نظرة جديّة لأبعاد فرعهم المعرفي. والواقع أنه حاول أن يغطي 
1 . 1 (43) __. 
حقل الوضع الراهن للعلم العام بالدين ” عمنتعصمعوء1اهم) 


(43) نشر ماريو غاندينى لائحة بمؤلّفات بتازوني فى : 510712 فك أأمامعاه”7 © اهلاي 
3-1 .مم ,(1961) 31 .01؟ ,تسصمتوناء+ مااعل 


92 


(8211ط05ع61181025155 تغطية شاملة. وكان يعتبر نفسه مؤر حا وهو 
يعني بذلك أن طرحه ومنهجه لم يكونا مثل طرح الباحثين في علم 
اجتماع الدين ومنهجهم. أو في علم نفس الدين. لكنه كان يتطلع 
إلى أن يكون مؤرخاً «للأديان»» وليس اختصاصياً بهذا الحقل وحده 
أو ذاك. وهذا فارق مهم. إذ إِنَّ عدداً من العلماء البارزين كانوا 
يعتبرون أنفسهم» هم الأخرون. «مؤرخي أديان» لأنهم يستخدمون 
حصراً مناهج وافتراضات تاريخية. غير أنهم في الواقع كانوا خبيرين 
بديانة واحدة فقطء وأحياناً بحقبة واحدة معيّنة أو بوجه واحد من 
أوجه هذه الديانة. ولا شك في أن مؤلفاتهم ذات قيمة كبيرة. فهي في 
الحقيقة ضرورية من أجل تكوين «علم عام في الأديان». فلنتذكر مثلا 
أبحاث أ. كرن وف. أوتو حول الديانة الإغريقية» ول. ماسينيون وه. 
كوربان حول الإسلام» وه. أولدنبرغ وه. زيمر وه. فون غلاستناب 
حول الديانات الهندية» فضلا عن مصئف بول موس (3/115) الضخم 
المسمّى بارابودور (2)84740:417» وكتاب جيوسيب توتشي الذي لا 
يقل روعة المخطوطات التيبتية الملوّنة (:15[ه50 4ء1س«نهط «بمناءط11). 
أو مجلدات أورين غودناو الأثنى عشر الرموز اليهودية خلال الحقبة 
الإغريقية الرومانية 000 - معء067 116 171 كأمط ترك بإعاصول) 
1. فمن خلال هذه المؤلفات يتوصل المرء إلى تقدير تبعات 
هذا النمط من الأبحاث التاريخية ونتائجه. غير أن مؤرخ الأديان, 
بالمعنى الواسع للكلمة» لا يسعه أن يقتصر على مجال واحد. إذ إِنَّ 
بنية فرعه المعرفي بذاتها تلزمه بدراسة بعض الأديان الأخرى على 
الأقل» بحيث يستطيع أن يقارن بينهاء وأن يدركء بالتالي» أشكال 
التصورات والمؤسسات والسلوكات الدينية مثل الأسطورة والطقس 
والصلاة والسحر والتأهيل ‏ التكريس والآلهة الكبرى . .. إلخ. 


ولحسن الحظ فإن بعض كبار الاختصاصيين هم في الوقت 


03 


نفسه أصحاب كفاءة في ميادين أخرى: فناتان سودربلوم» وج. ف. 
مور نشرا مساهمات مهمة في حقل اختصاصيهما (حول الديانات 
الإيرانية وحول اليهودية)» وصارت لهما شعبية واسعة بوصفهما 
اعموميين» (أي أن عملهما أعم من اختصاص محدد)ء كما إن م6 
ب. نلسون». عميد مؤرخي الديانة الإغريقية» كان قد درس أيضاً 
الفولكور والمعتقدات البدائية»ء ويان دو فرايز مؤرخ الديانات 
الجرمانية كان مرجعاً كذلك في ما يتعلق بديانة السلتيين والفولكور 
والميثولوجيا بشكل عام. أمَا أعمال فرانز ألتهايم» فكانت تتراوح بين 
تاريخ الأديان الرومانية والهلينية» والتقاليد الإيرانية والآسيوية 
الرسطى. وغطت أعمال جورج دوميزيل كل الديانات والميثولوجيات 
الهندو ‏ أوروبية. وكان و. ف. أولبرايت اختصاصيا بالديانة 
الإسرائيلية» لكنه نشر مساهمات مهمة حول أديان أخرى في الشرق 
الأدنى القديم. وأخيراء كان تيودور ه. غاستر ا بالفولكور 
والشرق الأدنى القديم معا. وهذه اللائحة قد تطول وتستمر 


من البديهي أن يكون علماد اخرولاهن خيل اناري للد طرصيو 
على أنفسهمء هم أيضاء أن يغطوا حقل 0 الاديان العام» بكليته. 
نذكر منهم على سبيل المثال كارل كليمن وأ. أو. جايمس وج. فان 
درّلووي. لم يكن كليمن يتخطى . عادة حدود التأويل اللغري, على 
الرغم من أن سعة إطلاعه ودقته لم يكن ليرقى إليها أدنى شك. وكان 
فان درّلووي يكتفي أحياناً بمقاربة انطباعية. في حين أن بتّازوني كان 
يميل دائماً نحو تأويل تاريخي ‏ ديني» بمعنى أنه كان يربط بين نتائج 
مختلف الأبحاث ويمفصلها ضمن منظور عام. وكانت الأسئلة الكبيرة 
على الرغم من جسامتهاء لا تثنيه عن عزمه. فهو لم يتردّد مثلاً في 
التصذي لمشكلات مثل: أصل الديانة التوحيدية وآلهة السماوات 
والأسرار والاعتراف بالخطيئة وزرداشت والديانة الإيرانية» والديانة 
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الإغريقية. .. إلخ. كانت معلوماته غزيرة ودقيقة» وكان يكتب 
بأسلوب واضح متوازن وأنيق. ولأنه درس وتدرب في ظل التأثير 
الغوه لعازيسانية كروتكيف ققد كان مقع الديد يمقابة الظلاهدة 
التازحكة البعحت: , 


كان بتازوني يشدّد بحق على تاريخية كل فعل إبداعي ديني» 
ويقول: «إن الحضارة الإغريقية لم تخرج من العدم. فلم يكن هناك 
إغريقية «خارج الزمان» تكشفت وانجلت في الزمن التاريخي. فأمام 
محكمة التاريخ كل ظاهرة هي مولود مورّث (مصع طم صعع )00 

وكان بتازوني يشدد في هذا الصدد على ضرورة فهم الدين 
الإغريقي تاريخياً بغية تعميق وعينا التاريخي الخاص. ولا يسع المرء 
إلا أن يوافق على أن ثمة حاجة ماسّة لفهم أي دين كان فهما 
تاريخياً. غير أن التركيز الحصري على «أصل» صيغة دينية واحدة 
وعلى تطورها -.بموجب القول إن «كل ظاهرة اجتماعية هي مولود 
مورّث» ‏ من شأنه أن يختزل البحث التأويلي إلى مجرد عمل 
تأريخى. وفى النهاية» فإن مثل هذا العمل قد يفضى إلى أن يتحول 
تاريخ الديانة الإغريقية» مثلأ» إلى واحد من الفروع العديدة التي 
تتفرّع إليها الدراسات الإغريقية» شأنها في ذلك» وقريباً من شأن 
التاريخ والأدب وعلم المسكوكات (15228]165سداا<) وعلم الكتابات 
القديمة (لإطمدععام8) و الأثر يات (9ه010عطع43). الإغر نقية. ويها: أن 
الأمر نفسه قد يحصل في ميادين البحث كلهاء فإن تاريخ الأديان» 
بما هو فرع معرفي مستقل» يصبح مهذداً حينئذ بالزوال. ومن حسن 
الحظ أن بتازوني كان يعي هذا الخطر وعياً تامأ. فقد شدد في أواخر 


(44) ن دعرراعة07 دعل ,0711916 عع078 وا كنتمكه 7م1أجعخ[12 هط ,تم مججعمالاء عاعة[له8 
رلتصاط وعاتقطن ع0 ععذاغدم :3120 [آننا00) طوعل عل «ممناع الها ,أمسم 0 ع1[ ع0 ججوبيزء41 
.18-19 .زم ,(1953 رلأمنؤةط] :وموط) عناوتءمأكتط عباوغطامناطلط 
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أيامه على ضرورة التكامل بين «الفينومينولوجيا» و«التاريخ)””. 
من جهة أخرىء كان المثل الذي ضربه بتّازوني عبر حياته 
الشخصية» شأنه في ذلك شأن فرويد أو فرايزرء أهمّ من نظرياته. 
ذلك أن تاريخ الأديان صار بفضلهء مفهوماً في أيامنا هذه في 


إيطالياء على نحو أوسع وأفضل مما هو عليه في كثير من البلدان 
الأوروبية الالخرق. وقد مجح زملاؤه الأصغر بسكا وتلامذته. فى 


- 


المحافظة ‏ جزئياً على الأقل ‏ على ما يمكن تسميته #تراث 
بتازوني»»؛ أي تحديداً على الاهتمام بالمشكلات المركزية التي 
يطرحها تاريخ الأديان» إلى جانب الجهد والاجتهاد لجعل هذا الفرع 
المعرفي ذا معنى وراهنية في الثقافة الحديثة"©”. وبوفاة بتّازوني يغيب 
آخر «الموسوعيين» الذين تركوا لنا تراثا بديعاء كان قد استهله تايلور 
ولانغ» وواصل على دربه فرايزر و سودربلوم وكليمن وموس و 
كوماراسوامي وفان درّلووي. 


(45) انظر: الفصل الأول» ص 6» الهامش رقم 9. 

(46) بين العلماء الإيطاليين» انظر : ,71601/67707164 ©0716أجذاء1 :228هلهاوء6 مأرعطنآ 
مع 2لا متامجره ا ء «عنناءادرعنول] ونج 4[ فك هونن 2 041211 أ4لااى أطميتاد © ات[عععر 
124 16(مأعأأء< 41 أوع2د أندوبة لصة ,(1951 ,[هععه8 للاعندءط] :0ه384113) 
نأ 2أأ16: 71641167727161 أددء 11/1 ,للاوء:142 هص ا[مدره84 :(1964 ,لتممفصدك] :عممعءه1ط) 
.عع« أمىه 1[ ,طعتاءعءظ ماععوصم4 :(1939 ,[0غأهماعسموظ] :ممهلتل8) عاأمزعما ء«متعتاء+ معتناته 
ع مأوعصعط ب(1958 ,[معمعلة '[1ع0 تدمضستلظ] :همدمكظ]آ) مدمنوناء+-مءع:«ماد وبرء]ؤمءط برلا 
أك 7:10هام أ 27:0ع3هجم 27716710! أهل :م2111 2707140 أع:: ء[4نا1ة: وكنجمام ء 84016 :0ص نارح آلا 
2 1014 4 0اياط1< 00711 717710750 أعل ومع 7 ص8 لصة ,(1958 ,[.طام .م] :ممبكآ) مجه 4ق 
ر2105 لجع 52 لآ :20شه[ناللا!]) ناوعا ,رقعتاك ,510113 .42 .7 :1112ل هآ ,فياك أعل ودمنوناء,» 
]شق عأ 0220020110 أع4 510714 .هادع 707:06 هط ,351 32]2518آ 0210]]زلا :([1961 
2 2دمنوةاء” هأكىع2 ,5301نا8 20لتوووع[4 :(1951 ,[طام .ه] :ممهلتال1) عماج 
// متطعصونظ معنا لصهة ,([1959 رعنومأهزعع 53 11[ :ممهلئكة]) دارا ' ن "8282 ه و ناكل 1ه :22 
تحامتعتلظ] :هدسهمآ1) 86 زاعع 53 الامنالا ,معأعمامداهء 4ه قن 10د مأوع52 :مدوزوناء< 20د اهنامز 


.(1958 ,[معمعاة'[اءعل 
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مدرسة الأسطورة والطقس 


أثارت مدرسة الأسطورة والطقس أو «النمذجة» (صعنصمة6دم) 
جذلذ حنييه] فرج غانة الشيوية :فعضن الكتانالذية شاكمولاقى 
كتابين كرهنا ص. هوك الأسطورة والطقس ([111:4 27:0 لاسر ) 
(1933)؛؟ والمتاهة ((اما:ررطمة 176) (1935). فضلاً عن العلماء 
الإسكندينافيين: س. موفنكيل وأ. إينييل و ج. فيدنغرين» شددوا 
جميعاً وبصورة جازمة على العناصر المشتركة بين الثقافات والأديان 
في الشرق الأدنى القديم. فقد اعتبر هوك على سبيل المثال» أن 
الملك. ظل الله وممثله على الأرضء» هو موضع العبادة» وبالتالي 
فانه كان مسؤولاء بصفته تلك. عن محاصيل المواسم وعن ازدهار 
المدن. وقد ذهب فيدنغرين» في كتابه المتسلسل في ستة أجزاء: 
الملك والمخلّص (:+ه:ه5 4ه ج12)  1945(‏ 1955) إلى أبعد من 
ذلك. إذ زعم أن الملك كان مسؤولاً عن حياة ورغد عيش الكون 
بأسره. وهذا التصوّر هو الذي أفضى في ما بعدء بحسب فيدنغرين» 
إلى ولادة الأنديودرجيا الإنواننة خول التنكاصن» :اتانيه 
اليهودية. ولكن كتابات هذا العالم السويدي لا تقتصر على مشكلات 
«النمذجة». فقد ألف فيدنغرين كتاباً فى فينومينولوجيا الدين أيضاء 
وكتابا آخر عن تاريخ الديانات الأبراةء وعدداً كبيراً من الدراسات 
الموتوغزافة خول مختلقي» جوانب: الحياة الذي 


(47) ط[ع0 «عأللةاى معأوتع 10716010 ءلج1مأهذأء + :210ص« كتدعم اوناء 1 :معج دعل78/1ا مع 
وسعل! وتطاودةء؟5] :تتأمطتاء5)0) [ومنا ع20آ1ة8)ن طعه ع20اعط نومره 2 ,«عععلاكومءمة 
©2010 0 :17071 61271 اط عطنيتماع:!امع[ءع80 :(1953 ,إعداءة]عامط ‏ دعداععاولومع121ل 
6 1938 التتلدككة كاعالاوقء1!7نا ملوومم لا ,عوسناعيدى عا عتأع كتوم |0 7:01 وكيد متوةذأء» 
ءالآ ,عمط «ع«متوناع2 عن لصه ,((1938 ,إصاءعلسمقطامط معأذاأة تناوعل50تدآ .5.ة] :دلهومم10ا) 

.(19635 ,[.طم .ه] تأتدع اا ن5) 14 .80 باأعططعئمعءك81 ععل معممزلوناء]آ1 
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الاي 


غير أن نظرية «النمذجة» هوجمت من جوانب عذة» وبخاصة 
من قبل ه. فرنكفورت*". فهذا العالم البارز ذهب إلى أن 
الاختلافات [بين الثقافات والأديان (المترجم)] هي أهم من 
التشابهات. ولفت. على سبيل المثال» إلى أن الفرعون كان يعتبر 
إلهاء أو أنه يتحول إلى إلهء في حين أن الملك في بلاد ما بين 
النهرين ليس إلا ممثلاً لإله. غير أنه من البديهى أن تكون الاختلافات 
والتشابهات متساوية من جيف الأعيدة كايا كنا سمال «ثقاناك ها 
بصلة قربى تاريخياً». فكون اللغة البرتغالية مختلفة عن الفرنسية 
والرومانية لا يمنع علماء اللغة من اعتبارها كلها بمثابة لغات رومانية. 
فهذه اللغات الثلاث تتحدر جينيًاً من أصل واحد هو اللاتينية. إن 
النقاش الحامي الذي دار حول «مدرسة الأسطورة والطقس» ينم عن 
شيء من الغموض على صعيد المنهجيّة. وأنا لا أعني هنا تلك 
المبالغات الهوجاء التي ذهب إليها بعض المؤلفين الإسكندينافيّين ولا 
حماقاتهم اللغوية أو تخربنائقه التاريخية. فما كان حقيقة على المحكُ 
هو شرعية المقارنة بين ظاهرات دينية في الشرق الأدنى القديم. ذات 
صلة قرابة من الناحية التاريخية ومتشابهة من الناحية البنيانية. والحال 


(48) «معاكمظ عمءل اارعاع دل د براةعهاتسناى كه «رءاطمءط 1186 ,أزهإعلمدء1 ضمعكر 
1162297 أعتاطتود :(1951 رزووعء مهلمع د01 :0:100]) 1950 بعتتااععا عععه؟ "1 ,كعدمتوذاء 1 
2 '! .© .5 320 ,1-21 .نرم «أضعفوعع28 320 )2835 :101121 هد طا9ز84» ,ععامه1] 
أعنات2ة5 تدز ,261-291 .مم «رلع2عل1قمم) 7المع تناكت ومأكزوه [دنكنظ 0ه2 طاز34 ع1» 
معناعه »8 4ننه بزرمع111 ©1186 :01 كتروككط زما دع 1ل 2014 ,أم 11 ,3# ,.له ,عامم8 بصدع[] 
رزو5دع:28 صملسعتنهان] :0:10:0)) أءه١1‏ ا ههه أكمط عمءلة اتعاعمل ء18 ا وتتاكع عل /[ه 
اقاعلء1:ل 1/16 1لا 7ه 0ط نجه ,طأابراطظ ,لم1 :كامد176 :1ع]25©) 1جعع2 0001ع12 امد ,(1958 
4 ,(1950 [مقتسطعذ] العملا بسعل8) لزإوععبك4خم اخرع16ت) زط 010بجعنه'1 رأاكمظ «روعلزر 
أاع01[1) لإ 010 بجع1"02 ,اعمط جدء7] الرءاء :1ل 111 الا ه71ته 12 1ه ,تطادرالة ,أميتظ بكامدء 11 
و[/00116031آ] :ل[ظ1 ,بان معلعمه) .لك .لاع لهج بعل8 ,4230 زوعاه80 عمطعصف ,1721لاق18 

1961. 
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أنه إذا كان ثمّة منطقة من العالم تجوز فيها مثل هذه المقارنات» فهي 
بالضبط منطقة الشرق الأدنى القديم» إذ إننا نعلم أن الزراعة» ثم 
ثقافة القرية النيوليتية» وصولا إلى الحضارة المدينية» قد انتشرت 
كلها انطلاقاً من مركز يقع في الشرق الأدنى وكان لها شعاعات 


متعددة. 


جورج دوميزيل والديانات الهندو - أوروبية 


إن ارتباكاً منهجياً من هذا القبيل هو الذي يفسّر أيضاً تلك 
المعارضة التى قامت فى وجه كتابات دوميزيل القيّمة حول 
اعسات الديننة رو العيدر لوسياك الهندو ‏ أوروبية”*". إذ احتجٌ 
البعض مثلا علئ أنه لا تجوز المقارثة بين تصوّرات اجتماعية دينية 
سلتية أو إيطالية من جهة. وتصورات إيرانية أو فيدية من جهة 
أخرى» وذلك بصرف النظر عن إننا نعلم علم اليقين في هذه الحال 


(49) ان أيسر المداخل للتعرف إلى نتاج ج. دوميزيل» انظر : :62:1تهنالآ وععرمء0 
515 ن82) 31 .01؟ زكناطا0 13[ ومتاععلام ,كوءةهمه 1200-1 دعل 11 هما 1 11062010616 
ع6 7100-0 71م أاطء00712 2| للاى أهككط .7115 1م01 , 5م42[ , «ء1أولا2 اء (1958 ,12011105 

(1941-1945 ,[.2 .5] :5قة8) .15أ0؟ 3 ,عتمل ع0 دعناعة 0 دء] «ياى إه 501616 4[ 06 

يجد المرء قائمة بأعمال دوميزيل فى : 08ناعءلام» ,اأعغنملاطط دعع0©07 4 دععه 11017 
تل .مم ,(1960 م[ 5 عنالات؟1] :وم1أعتنا82) 45 7١‏ رقناطتته)13 

حول دوميزيلء. انظر: -00ه1 همهناء: 12 أء غأعسنميع ؟ناه50 412 :ء81120 معمئ311 
عكامأقلط عمنا عنده80)» لصة ,342-349 .مم ,(1949 للوبنه) 35 .20 ,ع71)1) «روعضمععم50لء 
2 .هط ,3 .801 ,كاامالهئ ةلاطا ,5001615 ,كء 21 0مع6 كعلأعمحدق «رحممولاءء 5ع06 علدغممع 
عع 106010[ عناز وعطءعاعءه؟ 06 225 00112131316)» ,8161لا عأأعناع 11 :183-191 .مم ,(1949) 
عل اه ع017اكةط :4 عباطدع :هذ «ر لاج ناآ وععجمء) .714 ع0 ع00طاة14 مآ تعممعءغممعبه-1200 
عنعه1مغطا ع0 غالناعة! رع ننامطقدعا5 ع0 غازوء الهلا تعتدامطمدعاك) دعكيعنوتاءم عتبأع0دماابام 
© بتبينهء/7 776 ,هوماء1))آ أأمع5 .ل) أه ,358-374 .مم ,(1965 ,عاصهقادوء ]10م 
اتتفتصاط دعع«مء© زه كء 1م10 ©[ [0 777©71ودء ككل أمعتعماممم«طاضصق :27 :نروماوطارلطة 
.(1966 ر[ووعء2 هتمه لتلهن) ]0 لتألو كتملا] وعاعء ارمعظ) 
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أنضاء أن هناك تراثا ثقافيا هتدو» أوووسا مشتركا غاءزال: بالامكان 
التعرف إليه تحت انقاض الكثير من المؤثرات الخارجية المختلفة. 


ولعل هذه المعارضة التي واجهها الطرح الدوميزيلى - وهي 
معارضة اخذة بالتراجع في بلدان عديدة ‏ قد صدرت عن ثلاثة 
اتات" 


أوروبية قد فقد الكثير من قيمته بسبب ارتجالات ماكس موللر والذين 
أتبعوه. 


2 - إن الاتجاه الذي عمّ في الربع الأول من هذا القرنء. كان 
يميل نحو تفسير الحياة الروحية والثقافية لدئ الشعوب ما قبل 
التاريخية»؛ على ضوء ما كان يعتبر خاصة من خصائص «البدائيين». 
ومن هنا سرٌ كون الميثولوجيات المترابطة والمتكاملة التي كان 
دوميزيل يعزوها للهندو ‏ أوروبيين الأوائل - لا سيما ذلك المنظوم 


3 - إن الاختصاصيين بالحقل المخصوص لعلوم اللغة الهندو + 
أوروبية كانوا مقتنعين بأنه يستحيل على عالم واحد أن يحيط بكل 
حقل: الدراشات الفقدق وو 


(50) من المحتمل أن يكون جو الريبة والشك الذي أحاط بأعمال دوميزيل عائداً إلى ما 
كان الرجل يقوم به من إعادة تركيب منظومية. لا إلى تبحّره المذهل. والواقع أن الأوساط 
الأكاديمية كانت لا تخفي تقديرها واحترامها لاختصاصيين معاصرين آخرين من ذوي الإحاطة 
المعرفية المدهشة أمثال ب. لاوفر وبول بليوت. لكن هؤلاء العلماء لم يحاولوا أن يتخطوا 
حدود التبحر اللغوي والتأريخي. 
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إن هذه الاعتراضات كلها تقوم على العدد نفسه من الالتباسات 
في فهم مقاربة دوميزيل: 

1 إن دوميزيل لم يستخدم المنهج اللغوي (الفيلولوجي). أي 
الاشتقاقي (الإتيمولوجي). الذي اتبعه ماكس موللرء بل استخدم 
منهجا تاريخياً. لقد قارن بين ظاهرات اجتماعية ‏ دينية ذات صلة 
قرابة تاريخياً (نعني المؤسسات والميثولوجيات والإلهيات لدى عدد 
معيّن من الشعوب المتحدرة من رحم عرقية ولغوية وثقافية واحدة). 
وبرهنء» في نهاية الأمرء على أن التشابهات تساعدنا على القول 
بوجود منظوم أصلي واحدء وأنها لم تكن عبارة عن بقايا عرّضية 
(اتفاقية (08251381)) وصلت إلينا من عناصر متنافرة. 

إن الأبحاث الحديثة بيّنت خطأ مغالطة المذهب التطوري 

الشائعة 00 عجز «البدائيين» عن التفكير عقلانياً و«بانتظام منهجي» . 
هذا فضلا عن أن الثقافة ما قبل الهندو ‏ أوروبية لم تكن (بدائية» أبدأ 
بقدر ما أنْها كانت تتغذى بمؤثرات دائمة. وإن غير مباشرة.» كانت 

تأتيها من الحضارات المدنية الأرفع للشرق الأدنى القديم. 

- إن الفرضية القائلة باستحالة أن يتضلّع شخص واحد بعدد 
كبير من اللغات هي فرضية مغلوطة» تستند إلى التجربة الشخصية أو 
إلى المعلومات الإحصائية» وهذه تظل في النهاية غير ذات صلة 
بالموضوع. إذ إِنْ الحجة المقنعة الوحيدة تقوم في البرهان على أن 
التفسير الذي يقدمه دوميزيل لنص سنسكريتي أوسلتي أوقوقازي». 
درس دوميزيل فى سلسلة قيّمة من الكتب والدراسات 
المونوغرافية التي نشرها بين عامي 1940 و1960 ما أسماه التصوّر 
الهندو ‏ أوروبي المثلوث [المحكيم: أي تقسيمه إلى ثلاث مناطق 
متراتبة تقابل ثلاث وظائف: الملك والقوة الحربية والازدهار 
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الاقتصادي. وقد ذهب إلى أن كل وظيفة من هذه الوظائف الثلاث 
للغذاء)» ومرتبطة ارتباطا مباشرا بطراز مخصوص من الألوهية (فى 
روما القديمة مثلا: المشتري» المريخ» كيرينوس). أمَا الوظيفة 
الأولى» فتنقسم إلى دورين أو جانبين متكاملين: المُلك السحري 
تطويره وإلى إعادة تأويله بطرق شتى من قبل الشعوب الهندو ‏ أوروبية 
المختلفة في مجرى التاريخ الخاص بكل واحد منها. وقد بين 
دوميزيل» مثلا» وبصورة مقنعة أن العقل الهندي عبر عن النظام 
«أرخنوا» (101260.ه:1115) المعطيات الأسطورية» بحيتٌ إنّْه يمكن فك 
رموز أقدم أسطورة رومانيّة ‏ والوحيدة الصحيحة ‏ على ضوء 
الأشخاص والأحداث «التاريخية» التى وصفها تيطوس - ليفيوس فى 
الكتاب الأول من تواريخه. 


ختم دوميزيل دراسته المعمّقة للأيديولوجيا المثلوثة بعدد من 
الدراسات المونوغرافية حول الطقوس الهندو ‏ أوروبية وحول 
الإلهات الفيدية واللاتينية» وأعقبها مؤخرا (1966) بمجلد ضخم حول 
الذياتة الروماية"! [المقصوة"دنانة الابراطورية الرومائية وليسن 


(51) أء 60065 ,عد«مظ 1‏ 4 كوءغم70«لاء-00اطا ‏ دأعنائه :اتجغصناططا كعم بمعء0 
2 ©77162علاع 1(م1اء:07لز هآ 26 كاءعودك4ق :(1954 ,[.طام .2] :مموط) 19 ,20 زوع هالع ممتررم 
5 065 ماع56 .6001065 ععانتقط وعل علأمعة'! عل عدوغطامتلطتط ,ممعءمم سمط -م1«0 ده[ 
١6010165,‏ 1865ن:1 1© 2117165 كودوء826 :(1956 ,[.طم .م :كموط) 68 .701 رزوعد5اعاعزاعر 
46 01أهخأأء1 هآ اه ,(1956 ,[5نالم)مهط] :وه [اعتتصط) 25 .01 زكتتم1مغة1 دمناءء1امء 
عنالو موقط عدمةغطامتناطتطا ,كعيتوكي م1 دعل «بمتعذاءم هل جلاى ع6ل4اتءمجه اللا ععله ,عناو هلع جه 


.(1966 ,[غ2:0ز23] توعوط) «غالمقسسط"! عل كممتعتاءء وع1» ومناءء1اهم0 
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رومانياء ولذلك ترجمها البعض «الرومية» نسبة الى روما (المترجم)]. 
لقد أخذ الاختصاصيون يقبلون يوما بعد يوم على استعمال منهج 
دوميزيل والنتائج التي توصّل إليها. وبالإضافة إلى أهمية عمله - وهو 
في الوقت الحاضر المساهمة الوحيدة من حيث جذتها وأهميتها في 
فهم الديانات الهندو ‏ أوروبية - فإن المثال الذي ضربه دوميزيل فريد 
بالنسبة للفرع المعرفي المسمّى تاريخ الأديان. والحق أن الرجل قد 
بِيّن كيف يمكننا أن نكمّل تحليل النصوص تحليلا لغويأ وتاريخيا 
دقيقاًء بمعلومات مستقاة من علم الاجتماع والفلسفة. كما بيّن كذلك 
أن كشف رموز المنظوم الأيديولوجي الأساسي الذي تقوم عليه 
المؤسسات الاجتماعية والدينية وفكها يسمح وحده بأن نفهم فهمأ 
صحيحاً مطلق صورة إلهية أو أسطورة أو طقس معينين. 


فان درّلووي وفينومينولوجيا الدين 


ارتبط اسم جيراردوس فان درّلووي بفينومينولوجيا الدين. 
والحق أنه كان أول من كتب بحثأ مهما في هذا الموضوعء. لكن 
تعدّد جوانب عملهء شأنه فى ذلك شأن رودلف أوتوء يحول دون 
تصنيفه تصنيفاً جامداً. ومع أنه درس اللغات الشرقية في شبابهء 
وحصل على درجة الدكتوراه بناء على أطروحة حول الديانة 
المصرية» فإن فان درّلووي نشر لاحقاً كتابين ممتازين عن الديانة 
البداكية- وعندا كبيرا من المقالاث: والدراسات: الموتوغرافية خول 
ديانات أخرى مختلفة». وحول مشكلة الديانة التوحيدية الأولانية» 
وحول علم نفس الدين. وكان الرجلء» إلى ذلك شاعراً وموسيقياً 
ورجل دين ومؤلفا لكتاب مهم حول القدسي في لفن 27 بر[مي] 6)) 


(52) ترجم إلى الإنجليزية بعنوان «زايهء8 عسهروء2 همه 4ء500ك» انظر : كنالهدمء0) 
وع عت بإ .أعر ,أعلم بذ برأمط 186 :باياموء8 عنرولوءط 0:14 4ع500 ,لتالاعمآ +067 جوباع 
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+4 #. غير أن فضوله النهم واهتماماته المتعدّدة لم يكن لها أن 
تصبٌ في نهاية الأمر في خدمة نتاجه. فهو كاتب بارع» يكتب 
بأسلوب بديع وبغاية الوضوحء لذا جاءت كتبه قريبة إلى الأفهام 
ولا تحتاج قراءته إلى الشروحات والتعليقات. وفي زمن كاد يتحول 
فيه الأسلوب الجاف والعويص والمغلق إلى ما يشبه الموضة في 
الأوساط الفلسفية» فإن وضوح الكتابة والتميز الفني صارا معرّضين 
للاشتباه بالسطحية وروح الهواية أو غياب أصالة الفكر. 


فى كتابه فينومينولوجيا الديه37ت رول 2201 
(دهنعناه* (1933) إشارات وإحالات قليلة إلى هوسرل» لكننا نجد 
عدداً كجهرا من الإحالات إلى ياسبزر (08556:5 ودلثى وأدوارد 
سبرانغر. لقد تأثر فان درّلووي تأثراً كبيراً بنتائج أعتجا ل لاوسة 
الجشطالت النفسانية (©201081علا25 0651816)» ومدرسة البثنيانية 
5 (©:158هطعلاوم عساعابم5). لكنه ظل على الرغم من ذلك 


50 220 اتمطعصن] ,1ه80] تعلرهل2؟ عجعلط) رععع .2 102010 نز لعنداقصدءاآ' :علدتاع] 
.([1963 
(53) ترجم هذا الكتاب بعنوان الدين بين جوهره وظواهره. انظر: صة؛؟ كنالعهىء© 
نزع2071271010رء82/1 12 نزولا 4 :14011/65141101 2014 ع #(عدكط لما 10ع 1/1 ,الاناععمآ ععل 
معالث :8< 022مآ) 5 .20 :1005 2عتأطن8 أموبرع 51 1121163 عاذ ,تعصعنط .8 .ل 69 060 512م 12 
01 ت[لتاى م :14211/51211011 2710 ع 77عدكط +17 #منعةلع1 له ,(1938 ,ماصحونا لسمه 
1010 لمة ععمعةشظ تارهلا بوعل8) .0[15؟ 2 رععصعنآ' .8 .ل بإ لعن ةاكصة1' ,نرعومام دع مجعم 
.(1963 
(54) نعنعمامطعنعم ععدعامصم جه عتوناعم «ع0 عتع2/70671071:61010 بفددعلءزد5 ععاعاهط 
(1951 ,[طع .م] تمعدوطة) ععمعلنا ع داعم أ0م170اء1 برعء 
ولا تقل كتب فريدريخ هيلر أهمية بالنسبة لفينومينولوجيا الدين. خصوصاً دراسته 
المونوغرافية التى أصبحت كلاسيكية وهى : -075ئهذاء: عامط :0601 كه2 ,ررعاك5آ اعم عمط 
.(1918 ,[.طم مآ )2 ع 0 عع كعم لون نرووعده: عناء ١4 ١‏ عدلء 1 [اجءة مومع 
[وقد ترجم الكتاب إلى الفرنسية. انظر : 565م0'8 .0هها رعغاءط صل ,ععانة1آ عمغل6مط - 
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ظواهرياً (فينومينولوجياً) من حيث إنْه احثرم في كتاباته الوصفية 
المعطيات الدينية وغاياتها المخصوصة. وكان يشدد على استحالة 
اختزال التصوّرات الدينية إلى وظائف اجتماعية أو نفسانية أو 
عقلانية» ويرفض التفسيرات الطبيعية التي تسعى إلى تفسير الدين 
بشيء آخر غير الدين نفسه. وكان يرى أن المهمّة الرئيسة التي يجب 
أن تضطلع بها فينومينولوجيا الدين» هي أن توضح البنى الداخلية 
للظاهرات الدينية. وكان يظنء واهمأء أنه كان يمكنه ردّ مجمل 
الظاهرات الدينية إلى ثلاث بنى أساسية (مععدغطنم)5لصدم6): دينامية 
وإحيائية وآلهانية. غير أنه لم يكن يهتم بتاريخ البنى الدينية. وهنا 
يكمن العيب الأكثر خطورة في طرحه. إذ إِنْ أسمى التعابير الدينية 
(مثل الانجذاب أو الوجد الصوفي) تنجلى عبر بنى وأشكال تعبيرية 
ثقافية محددةء تكون مشروطة من الناحية التاريخية (أنظر أدناه ص 
31). والواقع أن فان درّلووي لم يحاول مطلقاً بلورة صيغة 
مورفولوجية دينية أو صيغة فينومينولوجية تطورية للدين. غير أن هذه 
الثغرة» ولا بأس من تكرار ذلك» لا تقل شيئأ من أهمية نتاجه. 
وعلى الرغم من أن عبقريته الموسوعية لم تتح له أن يستكمل 


علاوغطغ10اآطاط ,184341 5عناقع13 اء “عع نما عممعاط عهم علمدروع1[ج .60 عدغأذ 13 

.(1931 ,[9::0©] تعضوظ) عنان1 لمعمو 

انظر أيضاً : 101 ,مذو اع غ1 «عك برعوء 11 الها 07711611روع71لااناء اع كط ,عم 1اء11 طعتملعتم 1 

1961 ,[3732161قطللطه عا ./الآ] اندع 1ن )5) 1 .820 باتعططعمدء 84 ععل معمصمجنتاءع ]1 

وقدم كل من منشنغ (8هنط3846850 .0) وبريد كريستنسون (معوصع اكت[ علم82 ./83) 
وبليكر (8166167 .1 .©) مساهمات فينومينولوجية أخرى. 

انظر أيضاً > «تأعكام0اكاط عاط ::(ماعذاء؟1 «ع0 عذع0 27:07:01 ,مسمقسطعورتا وبآ 

4 «دعاع 2710716700 جرد ددم 1ع أأء1» 12011 0116 71ت 1 2106010 

ع نط ميعن /(ا) أواءددمعدكاسوردمتوناء14[ «عل از «علوطاء لق «عأعكتع7:0160[0وعادماعأاء7» 

.(1940 ب[طعماتض1” لدعده ح1] 
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وينظم اجتهاداً تأويلياً جديداً في الدين» إلا أنه يظل رائداً متحمسا. . 


«الظواهريون» و«المؤرخنون» 


كان الاهتمام المتزايد بفينومينولوجيا الدين مدعاة لخلق بعض 
التوتر لدى الدارسين في علم الأديان. وقد ردّت المدارس التاريخية 
والمؤرخنة على اختلافهاء رداً شديداً على ادعاء الفينومينولوجيين أن 
بوسعهم إدراك كنه الظاهرات الدينية وبُنيتها. فالمؤرخنون يرون في 
الدين أمراً تاريخياً بحتاًء لا معنى له ولا قيمة خارج التاريخ. وأن 
البحث عن «ماهيات» يعني الوقوع في الخطأ الأفلاطوني القديم 
(بالطبع» لآ يقيم المؤرخنون وزنا لهوسرل). 


كنا قد أشرنا سابقاً إلى ذلك التوتر الدائم بين «الفينومينولوجيين» 
والمؤرخين أو «المؤرخنين»  58(‏ 59 من هذا الكتاب). ومن جهة 
أخرى هناك أمارات تشير إلى سعي عدد 1 العلماء نحو إيجاد 
منظور أرحب وأوسع. قادر على إدراج كلا الموقفين ضمنه. أمَا في 
الوقت الراهن». فإن مختلف المقاربات المنهجية والافتراضات النظرية 
تبرهن عن صلاحيتها أو عن فائدتها بمقدار ما تحقّق أساساً من 
إنجازات في مضمار الاجتهاد التأويلي. قد يوافق المرء أو لا يوافق 
على قناعة أناندا كوماراسوامى الشخصية المتعلّقة بالهنطممدهائطم) 
(وتنصوعءء2 (الفلسفة الأزلة)» ود «التراث» الأولانى الشامل» اللذين 
كانا يلهمان» برأيه؛ الثقافات ما قبل الحديثة كلها. والمهمّء في نهاية 
الأمرء هو الضوء غير المتوقع الذي سلطه هذا المؤلف على الإبداع 
الديني الفيدي والبوذي. كذلك يستطيع المرء عدم مشاطرة هنري 
كوربان «مناهضته الأرخنة»» لكنه لا يستطيع أن ينكر أن هذا العالم 
قد استطاعء بفضل تصوّره الخاصء أن يكشف النقاب عن يعد مهم 
من أبعاد الفلسفة الصوفية الإسلامية» كاد يكون مجهولا حتّى ذلك 
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الحين من جانب العلماء الكوعية: 

وفي نهاية الأمر فإن الحكم على نتاج مفكر من المفكرين هو 
فى مدى مساهمة هذا النتاج في فهم نمط مخصوص من الإبداع 
الديني. كما أن نجاح مؤرخ الأديان في القيام بدوره في الثقافة 
المعاصرة يقاس بمقدار ما يوفق» عبر الاجتهاد التأويلي» إلى تحويل 
مواد شغله إلى رسائل روحية. وهذا أمر لا يتتحصل لناء مع الأسف. 
لأسباب وبعواقب نناقشها في الفصل الرابع. 
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3 
ينحنا عن «أصو ل« الدين”2 


وحي أوَلاني 

هناك مثل فرنسي يقول: «ليس هناك من أمر مهم سوى 
التفاصيل» . لا أريد أن أدّعي أن هذا هو الحال دائماًء إِنّما هناك 
لحظات في تاريخ الثقافة تكون التفاصيل فيها أقوى على الكشف 
والإيحاء مما قد يظن البعض. فلنأخذ. مثلاًء بدايات المذهب 
الإنساني الإيطالي في فلورنسا. إننا نعلم بشكل عام أن مرسيليو 
فيتشينو  1433[‏ 1499. من أشهر فلاسفة المذهب الإنسانى فى بداية 
عصر النهضة الإيطالي. كان أيضاً فلكياً مهتماً بالغنوصية 
وبالنيوأفلاطونية» [وهو أول من ترجم أفلاطون الى اللاتينية 
(المترجم)] كان قد أسّس الأكاديمية الأفلاطونية» وترجم إلى اللاتينية 
حوارات أفلاطون». فضلا عن بعض الكتابات والشروحات 
النيوأفلاطونية. غير أن هناك تفصيلاً يغيب عادة عن الأذهان: كان 


الأديان. انظر : رعماكةك «بردمنهناع 1 1ه «كستعه60» عط ج10 أوعنا0) عط1» ,رعلقتاط معنم 341 
.154-19 .مم ,(1964 جع تتتهدا5) 1 .20 ,ك4 .01؟ ,عورمزوتاعلا زه 
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كوزيمو دو مديتشي  1389[‏ 1464. مؤسس سلالة آل مديتشي التي 
حكمت فلورنسا طوال عصر النهضة (المترجم)] قد عهد إلى فيتشينو 
بترجمة مخطوطات أفلاطون وأفلوطين بعد أن قضى بصفته رجل 
دولة سنوات عديدة في جمعها. وكان كوزيمو قد اشترى في حوالى 
العام 1460 مخطوطة ما سوف يسمّى في ما بعد بالمجموع الهرمسي 
(كوربوس هرميتيكوم) [باللاتينية في النصّ: أي المجموع الهرمسي 
(سدءتأعصصيء1؟ كنام:ه0)» راجع الثبت التعريفي (المترجم)] وطلب 
من فيتشينو أن ينقلها فورا إلى اللاتينية. في ذلك الحين لم يكن 
فيتشينو قد باشر بعد بترجمة أفلاطون. فوضع الحوارات جانباء 
وانصرف على عجل إلى ترجمة النصوص المسماة بوامندريس [أحد 
فصول المجموع الهرمسي ويتعلق بالآلهة (المترجم)] وغيرها من 
المصئفات الهرمسية» بحيث يستطيع أن ينتهي منها في بضعة أشهر. 
وبالفعل أصبحت هذه الترجمات جاهرزة عام 3 أي قبل سنة من 
وفاة كوزيمو. فكان الكوربوس هرميتيكوم أول نص يوناني يترجم 
وينشر على يد مرسيليو فيتشينو. ولم ينصرف الرجل إلى ترجمة 
أفلاطون إلا بعد ذلك©. 

نحن هنا أمام تفصيل مهم. إذ يكشف لنا وجهاً من أوجه 
النهضة الإيطالية كان مجهولاًء أو مهملاً على الأقل من قبل مؤرخي 
الجيل الماضي. لقد أصيب كل من كوزيمو وفيتشينو بذهول شديد 
عندما اكتشفا أن هناك وحياً أوّلانياً» هو ذلك الوحى الذي تأتى على 
ذكره النصوص الهرمسية. حيث لم يكن لديهما أي داع لأن يشككا 
بذلك المصري [المقصود هرمس «(المترجم)]» أي بالتالي بأقدم أنواع 
الؤحي التي وصلت إليناء وهو وحي سبق وحي موسىء وألهم 


(2) :17001110 عناء 88 1176 010 منص 10به0100. ,وعلولا وزاعمة دععمج] 
.(1964 رزووعء2 مع قعلطن) 1ه برتازووع اتصلا] :مع معلطن)) 
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لصي إي3 ويه سس سس قد حر سس م ع و اإلن سه---2 22 لس لس 


فيئاغوراس وأفلاطون» كما ألهم المجوس الفرس. 


ومع أنه أشاد بقدسية النصوص الهرمسية وبمصداقيتهاء إلا أن 
فيتشينو لم يكن لينتابه الشك ‏ ولم يكن بمقدوره أن يشك - أنه لم 
يعد مسيحياً صالحاً. وكان لاكتانتيوس» وهو أحد المنافحين عن 
المسععرة**" فل سيق اتتتيتر: روسك القززق القاتن' للهيلدة» "إلى 
اعبار :فسن التقلة: العقلية”**" شكيها توخي البهدهة عنه الله 
وإلى تأويل بعض النبوءات الهرمسية كما تحققت في ولادة العبفة 
المسيح (إذ تنبّأت بها). فعمد مرسيليو فيتشينو إلى التأكيد على هذا 
التوافق بين الهرمسية والسحر الهرمسى من جهة». والمسيحية من جهة 
أخرى. ولم يكن بيكو ديللا 1ل مسن أقل ضِدقا وحسن طوية 
عندما كان يعتبر أن السحر أو الماجيا (8438:8) والقابالاه (066219©) 
تؤيدان ألوهية المسيح. كما إِنَّ البابا إسكندر السادس كان قد أمر بأن 
ترسم في الفاتيكان لوحة جدارية تغص بالصور والرموز المصرية» أي 
الهرمسيّة! أمَا السبب في ذلك» فلم يكن لا من باب الذوق الجمالي 
(الأستطيقيا) ولا من باب الزخرفة» بل من قبيل رغبة إسكندر 
السادس فى الإعراب عن حمايته للتراث المصري المجيد والباطنى. 


إن مثل هذا الاهتمام المفرط بالهرمسية ينطوي على دلالات 
بعيدة المغزى. فهو ينم عن توق إنسان النهضة إلى «وحي أوّلاني» 
من شأنه أن يشتمل لا على موسى والقابالاه فقط. بل على أفلاطون 
أيضاًء ناهيك عن اشتماله أولاً وقبل كلّ شيء على الديانات السرية 


(#) عاش ما بين 240 و320 ميلادية على وجه التقريب. وهو من لاتين شمال أفريقيا. 

(*) المثلث بالحكمة على ما جاء عند القدماء . 

(**») ميراندولا  1463(‏ 1494). من فلاسفة النهضة الإيطالية وكاتب «مانيفستو 
النهضة» أحد أبرز النصوص الفلسفية الإنسانوية. المؤسسة للنهضة . 
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الغامضة لبلاد مصر وفارس. كما أنه يكشف كذلك عن استياء عميق 
أورثه لاهوت القرون الوسطى٠‏ وتضوراته المتعلقة بالإنسان والكون. 
فكان ذلك بمثابة رذ فعل على ما يمكن تسميته بالمسيحية «الإقليمية» 
أو «المحلية»» أي الغربية المحضء» ويمثابة التوق أو التطلع إلى ديانة 
عالمية» خارج التاريخ» «أسطورية». لقد ظلت مصر والهرمسية ‏ أي 
السحر المصري - تستحوذان طوال قرنين من الزمن على اهتمام ما لا 
يحصى عدده من اللاهوتيين والفلاسفة» سواء أكانوا مؤمنين أم غير 
مؤمنين أم ملحدين متخفين (زنادقة). وإذا كان جيوردانو برونو”* قد 
هلل بحماسة شديدة لاكتشافات كوبرنيكوس» فلأنه كان يعتقد بأن 
لنظرية مركزية الشمس معنى ديني وسحري عميق. فعندما كان برونو 
في أنجلتراء كان يبشّر بالعودة القريبة لديانة المصريين القدماء 
السحرية.» كما جرى وصفها فى الا 5 (5ناأمء1ء45) وهو 
كان يشعر أنه أرفع شأناً من كور وي فمن حيث فهم هذا الأخير 
نظريته بصفته رياضياء كان بوسع برونو أن يتأوّل الترسيمة الكوبرنيكية 
بوصفها خطوطاً هيروغليفية لأسرار إلهية. 


من الممكن أن يقوم المرء بدراسة شيّقة» يستعيد فيها تاريخ 
الأسطورة الدينية والثقافة المتعلقة «بالوحى الهرمسى الأوّلانى» حبّى 
زوالها عام 4 على يد العنلامة المحقق اليونانى إسحاق كازويون 
(2 08521050 15226) . لكن التاريخ المفصل لهذه الأسطورة ما قبل - 
الحدائية من شأنه أن يبعدنا كثيرأ عما نحن فيه. نكتفي إذن بالقول إِنْ 


(*) برونو  1548(‏ 1600) فيلسوف وكاهن وعام فلك اهتم بالماورائيات وبالسحر 
والتنبؤات الغيبية حتى اتهم بالهرطقة وأعدم حرقاً عهد محاكم التفتيش. ويعتبره البعض الشهيد 
الأول للعلم. 

(*#*) أحد المصنفات الكبرى في الهرمسية ويتعلق بالطب والاستشفاء نسبة إلى اسم 
بطل نصف إله في الميئولوجيا اليونانية القديمة. 
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إسحاق كازوبون كان قد استند إلى أسس لغوية بحتة» ليبرهن على 
أن «المجموع الهرمسي» لم يكن يعبر عن ااوحي أو لاني»» بقدر ما 
أنّه مجموعة من النصوص كتبت في فترة متأخرة نسبياً - لا ترقى إلى 
ما قبل القرنين الثاني والثالث من عصرنا ‏ وأنه يُعبّر عن النزعة 
التوفيقية بين الهلينية والمسيحية. ظ 

إن بروزء كما أفول. هذا الاعتقاد المفرط بوحي أولاني كان 
قد وصلنا بحرفيته عن طريق بعض الكتابات» لأمر ذي مغزى. لا بل 
إنْه يمكننا القول إنه يستبق ما سيحدث خلال القرون الثلاثة اللاحقة. 
والحق أن البحث عن وحي سابق على الحقبة الموسوية كان قد 
تبلورء ثمّ ما لبث أن رافق سلسلة الأزمات التي عصفت بالمسيحية 
الغربية» ثم انتهى به الأمر إلى تمهيد الطريق أمام الأيديولوجيات 
الطبيعية والوضعية التي شهدها القرن التاسع عشر. إن الاهتمام الشديد 
والدائم بمذهب «المصرانية» (تونهةنامررع5) و«بالأسرار الشرقية» 
الأخرى لم يكن عاملاً مشجعاًء خلال عصر النهضة» على تطور ما 
نسميه اليوم بعلم الأديان المقارن. بل على العكس. فإن النتيجة 
المباشرة لجهود كل من فيتشينو وبيكو وبرونو وكامبانيلا”*” في دراسة 
المعارف الهرمسية. تمثلت بتطوير مختلف الفلسفات الطبيعية» 
وبانتصار العلوم الرياضية والفيزيائية. ففي منظور هذه العلوم 
والفلسفات الجديدة ليست المسيحية ديانة الوحى الوخيدة - هذا إن 
كانت تعتبرها بالفعل ديانة «وحى». وآل ذلك ف النهاية. 5 فى 
القرن التاسع عشرء إلى اعتبار الأديان الخد ونه كلهاء بما قعه 
المسيحية» ليس أنّها لا تقوم على أي أساس فقطء وإنما أيضاً أنها 
تمثل خطراً ثقافياً لأنها أعاقت عموماً تقدّم العلم. وكان هناك إجماع 
بين الإنتلجنسيا في ذلك العصر على أن الفلاسفة قد أثبتوا استحالة 


(*) توماس كامبانيلا  1568(‏ 1639). فيلسوف ولاهوتي وفلكي إيطالي . 
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البرهنة على وجود الله. كما ساد الادعاء أيضاً بأن العلوم تبرهن على 
أن الإنسان لم يُصنع إلا من المادة» أي بمعنى أخر أنه لا يمكن أن 
يكون ثمة وجود لأي شيء من قبيل «النفس». أي ذلك الكيان 
الروحي المستقل عن الجسد والذي يبقى بعده. 
بدايات مباحث مقارنة الأديان 

من الافت هنا أن بدايات «الأديان المقارنة» وقعت فى حوالى 
أواسط القرن التاسع عشرء أي في الوقت الذي كانت قد وصلت فيه 
الدعاية المادية والوضعية إلى أوجها. وكان أوغست كونت قد نشر 
كتابه التعاليم الو ضعية (©/1«1/أدومم 15716[ 0216)) عام 21852 وكتابه 
الاخر نسق السياسة الوضعية (©/أدمم ع90ي1/فامم 46 0716 1دنرى) بين 
عامي 1855 و1858. وعام 1855. نشر لودفيغ بوخنر كتابه القوة 
والمادة (510/76 14 17[1). حيث حاول أن يقيم البرهان على أن 
الطبيعة تفتقد للغائية» وأن الحياة قد نشأت بالتولد التلقائى» وأن 
الروح والعقل وظيفتان عضويتان. كما أكد أن العقل هو عضن 
مجمل القوى المجتمعة في الدماغ. وأن هناك احتمالاً كبيراً في أن 
يكون ما يطلق عليه اسم «النفس» أو «الروح» عبارة عن مفعول 
«الكهرباء العصبية». وفي العام التالي» 1856» نشر ماكس موللر كتابه 
مقالات في الميثولوجيا المقارنة 1106/ه07م0071) :1 5ترهددت1) 
(نزوهامزاتركة الذي يمكن اعتباره أَوّل كتاب مهم فى حقل «الأديان 
المقارنة». وظهر أصل الأنواع (وء1ءءم 35 /0 «ذعة07) لداروين بعد ثلاثة 
أعوام. كما نشر هربرت سبنسر عام 2 كتابه المبادئ الأولى 111) 
(وهامزه:ة2. حاول فيه تفيسر تطور الكون بتحول غامض طرأ على 
المادة الأولانية» نقلها من حال تجانس غير محذد إلى حال تغاير 


مسحدد. 
سرعان ما تحولت هذه الاكتشافات والفرضيات والنظريات 
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الجديدة التي أخذت بعقول المتعلمين وأفئدتهم . إلى آراء ذات شعبية 
واسعة جداً. فكان كتاب أرنست هايكل قصة الخليقة على المذهمب 
الطبيعي (16لء 1ع دع ودع لازم ه51 عب ةاملااه17) و احدا مق الكتت التي 
حققت أفضل المبيعات في ذلك العصر. فبعد نشره عام 21868 قبل 
انصرام القرن؛ طبع منه أكثر من عشرين طبعة؛ وترجم إلى حوالى 
اثنتي عشرة لغة. وتجب الإشارة إلى أن هايكل لم يكن فيلسوفا قديرا 
ولا مفكراً أصيلا. فهو استلهم آراء داروين» واعتقد بأن نظرية التطور 
تشكل الطريق الأسرع والأصح (الطريق الملكية) نحو فهم الطبيعة 
فهماً آلياً. وبحسب هايكل فإن نظرية التطور أبطلت التفسيرات 
اللاهوتية والغائية؛ وأن من شأنهاء وبالضربة .نفسهاء أن تساعد على 
تيسير فهم أصل الكائنات العضوية بالاعتماد على الأسباب الطبيعية 
وحدها. 

وبينما كان كتاب هايكل يلقى رواجاً منقطع النظير» فيعاد طبعه 
ويترجم» وفي الوقت الذي كان سبنسر ينجز فيه كتابه نسق الفلسفة 
التأليفية (ترداممدمافطط عذاءطاسبرى زه سعاكنزى)  1860(‏ 1896) كان 
الفرع المعرفي الجديد الذي هو «تاريخ الأديان» يحقّق إنجازات 
سريعة. ففي قر اءات في علم اللغة ره 5162126 ©1176 072 65 7لااع1.6) 
(©6718148.ش (السلسلة الثانية؛» 1864) عرض ماكس موللر نظريته 
المتعلقة بالميثولوجيا الشمسية لدى الآريين» وهي نظرية تقوم على 
فهم مفاده أن الأساطير نشأت عن «داء في اللغة». وعام 21871 نشر 
أدو ارد ب. تايلور كتابه الثقافة البدائية (ء«ااين ءمذاةس:,2) الذي 
يشكل محاولة لامعة لإعادة تركيب أصل المعتقدات الدينية وتطورها. 
عرّف تايلور أول مرحلة من مراحل الدين فى ما أسماه «بالإحيائية» : 
اف الاععفاد .1ن الشيعة: حجن 4 أن أن" لها "نيا كما كان مرف أن 
الإحيائية أدت إلى ديانة الآلهة المتعددة التى أدت بدورها فى النهاية 
إلى نقناتة الترتهيد. 1 ْ 
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لا أنوي هنا التذكير بل التواريخ المهمة التي طبعت تاريخ دراسة 
الدين دراسة علمية خلال النصف الثاني من القرن التاسع عشر. غير إننا 
سنتوقف لحظة لنلقي نظرة على معنى هذا التزامن بين الأيديولوجيات 
المادية من جهة» والاهتمام المتصاعد بالأشكال الدينية الشرقية والغابرة 
من جهة أخرى. ربٌ قائل يقول إِنْ البحث القلق عن أصول الحياة 
والفكرء والافتتان «بأسرار الطبيعة». وهذه الحاجة إلى اقتحام بنى المادة 
الداخلية وفك رموزهاء إن كل هذه التطلعات والاندفاعات تشير إلى 
ضرب من ضروب الحنين إلى الأولاني» إلى الرحم الأصلية الشاملة. 
فالمادة» أو الجوهرء تشكل الأصل المطلقء البداية الأولى لِكلّ 
الأشياء. سواء أكانت كوناً أم حياة أم روحاً. ثمة رغبة لا تقاوم فى سبر 
أعماق الزمان والمكان لبلوغ حدود العالم المرئي وبداياته» وخصوصاً 
لاكتشاف الأساس المتين الذي به قوام الجوهر والحال الجنينية التي 
تخلقت منها المادة الحيّة". والقول من وجهة معيئة» بأن النفس البشرية 


(3) ولنضف إلى ذلك أن الانشغال بالأصل المطلق» ببداية الأشياء كلهاء إِنّما هو سمة 
من سمات ما يمكن أن نسميه العقلية الغابرة. وقد سبق لي أن ذكرت في كتابات سابقة أن 
أسطورة نشأة الكون تقوم بدور مركزي في الديانات الغابرة» وذلك لسبب أساسي وهو أنها 
إذ تروي كيف نشأ الكون فإنها تفصح في الوقت نفسه عن كيفية وجود الواقع (أي عن 
«الكينونة» نفسها). انظر : الفصل الخامس من هذا الكتاب» و 0ننه زاتراط ,عل18112 دعهر نالا 
.7 وق الاأععررودء2 [1زه78ا ,عاقة1 .1 لعمهلل78 زط طعوعءوط عط حممع) لعنداكصد:آ ,تلوع8 

.(1963 ,[ا10 20د مجعم :12]] :ادهل بجعلذ) 31 

فالنظريات المنظومية الأولى التي تحدثت عن نشأة الكون وعن صفاته إِنْما كانت» بمعنى 

من المعاني» نظريات في انوجاد الوجود (5عنهءععهه0). انظر : ,نزعقلدء!! هبه (اترلة ,علدناظ 

1 111 .مم 

وإذا نظرنا إلى الأمر من زاوية معينة يتبين لنا أن ليس هناك انقطاع في التواصل بين 

العقلية الغابرة وأيديولوجيات القرن التاسع عشر العلمية. ثمّ إن فرويد هو الآخر يستعمل 

مقولة «البداية المطلقة» للدلالة على ما يعتبره خصوصية الشرط البشري. لكن «الأولاني» عنده 

يفقد بعده الكوني ويرتد إلى «أولانية شخصية»». أي أنه يرتد إلى الطفولة الأولى» انظر: 
المصدر المذكور.ء ص 7 وما يليهاء وص 128 129 من هذا الكتاب. 
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قد نشأت» فى نهاية الأمرء عن المادة. ننس بالضترورة قولا مكديا رولا 
فيه مس بكرامة الإنسان. صحيح أن النفس البشرية لا تعودء في هكذا 
منظورء خليقة الله.. إلا إننا إذا أخذنا باعتبارنا واقعة أن الله غير 
موجودء كان لنا عزاء وسلوان في اكتشافنا أن النفس هي حصيلة لتطور 
مديد في غاية التعقيد» وأن أصلها يعود إلى أقدم الوقائع الكونية : المادة 
الفيزيائية ‏ الكيميائية. فالمادة حلتء. في نظر علماء النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر ومثقفيه» المشكلات كلهاء لا بل أنها ردت تقريباً 
مستقبل البشرية إلى تقدم مضطردء شاقء لا تاريخ له. فبفضل العلمء 
صار بإمكان الإنسان أن ينصرف إلى تحسين معرفته بالمادة وإحكام 
سيطرته عليها. ولن تتوقف هذه المسيرة الحثيثة نحو الكمال. وانطلاقا 
من هذه الثقة الحماسية بالعلم وبالتربية العلمية وبالصناعة» سيصير 
بمكنتنا استنباط ضرب من التفاؤل الدينى المسيحانى. وأخيرا سيكون 
الأنسان عدة ا شيعيدا ..غننا » قويا: ْ ْ 


المادية» الروحانية» الإشراقية 


ناسب التفاؤل تماماً مقاصد المادية والوضعية والاعتقاد بالتطور 
اللامحدود. وهذا يتضح بداهة ع لا من خلال مستقبل العلم 7 
(5616 ه/ 46 الذي كتبه أرنست رينان في أواسط المرن التاسع عشر 
فقط. بل أيضا من خلال بعض الحركات شبه الدينية المهمة التى 
نشأت في النصف الثاني من ذلك القرن. مثل الحركة الروحانية مثلاً. 
ناك هده البرك بام 184رقن بهارتمشل من عمال بزلانة البويورك 
وكان منشؤها سماع بعض أفراد عائلة جون فوكس لسلسلة من 
الطرقات الغامضة على الباب بدا أنّها صادرة عن مسبب عاقل. 


«اقترحت إحدى البنات شيفرة معينة: ثلاث طرقات للدلالة 
على الجواب بنعمء وطرقة واحدة للدلالة على الجواب بيلاء 
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وطرقتين للجواب بالشك أو التردد. وهكذا حصل الاتصال مع هذا 
الذي جرى الزعم بأنه «روح». وصارت الشقيقات فوكس الثلاث 
أوّل «وسيطات»» وما لبث الجلوس فى «حلقات» (010165©) وعقد 
«الجلسات» (بالفرنسية في الأصل 508 بهدف الاتصال 
«بالأرواح» التي تجيب بالطرقات أو بارتجاج الطاولات أو بإشارات 
أخرى» أن انتشر سريعاً في أنحاء العالم) ا 


عرفت الظاهرات الروحانية منذ أزمنة قديمة» وجرى تأويلها 
بشتّى الأشكال من قبل الثقافات والأديان المختلفة. غير أن العنصر 
الجديد والمهم في الروحانية الحديثئة هو نظرها (0011001) المادي. 
ذلك أن هذا النظر عنى بدايةً الاعتقاد إننا بتنا نملك «أدلة مادية» 
(وضعية علمية) على وجود النفس. أو بالأحرى على وجود هذه 
النفس بعد الموت من خلال الطرقات وارتجاج الطاولاات». وفي ما 
بعد من خلال ما يسمى «تجسذدات مادية» (5ه122]10ل821632) . 
استبدت مشكلة بقاء النفس وخلودها بالعالم الغربي على نحو غير 
سوي منذ فيثاغوراس وأمبذقلوس وأفلاطون. لكنها كانت عند هؤلاء 
مشكلة فلسفية أو لاهوتية. أما الآن (في القرن التاسع عشر)» وفي 
عصر علمي ووضعيء فقد صار خلود النفس مرتبطأً بنجاح تجربة: 
أن نبرهن «علمياً) على هذا الخلود يعنى الإتيان بأدلة «فعلية»4» أي 
مادية. وهكذا صير لاحقاً إلى اتخاذ أخيرة ومختبرات معقدة ترمى 
إلى قراعنة: الدلنة طل قا التقدى دعر هه الفواك ب :لال إننا هد 
ذلك التفاؤل الوضعي يسحب ظله على معظم الأبحاث 


(4) ,كعتطاط 0714 «مأوتاء1 [ه موالعدمماعءنن:2 :لذأ «رتمستتتم5» ,ععالتطع5 .5 .© ,لآ 
؟عطا0) ل0صهة وتطاعك .ذةث صطو[ أه ععمواوزومة عطا [1أاتتا دع مامد 5عصصة1 زط 801160 
,([1910-1934 ,تعمطترعد ,علعملا بجعلم 2007 لسمة .1 تطععناطسمتلط]) .ذ5اه؟ 13 روعداماعد 

١‏ .6 .ص ,11 .آه؟ 
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البارابسيكولوجية: إذ يلوح دائماً من خلالها ذلك الأمل بأنه لا بد في 
يوم من الأيام أن يبرهن علمياً على وجود النفس بعد الموت. 


ولم تكن الجمعية الإشراقية ‏ وهي حركة شبه دينية واسعة 
أسّستها هيلانة بتروفنا بلافاتسكي في نيويورك في تشرين الثاني 1875- 
لتقل عن الروحانية تفاؤلاً ووضعية. لقد عرضت هذه المغامرة ' 
المذهلة والموهوبة في كتابها كشف الحجاب عن وجه إيزيس 1:15) 
(0761164] (1877). كما في كعبينا الفتخمة الأخرئ» وخيا غينا 
سحرياً غامضاً يخاطب العالم الحديث بلغة يفهمها. فهذا العالم يؤمن 
بالتطورء وبالتالي بالتقدم الذي لا تحذه حدود. فما كان من السيدة 
بلافاتسكي إلا أن طرحت نظرية في التطور الروحاني الذي لا حدود 
لهء وذلك عبر التقمّص والتأهيل التدرّجى. وكانت تدّعى أنه خلال 
إقامتها المزعومة في بلاد التيبت» هبط عليها الوحي الأولاني الذي 
هو بزعمها الوحي الآسيويء. لا بل الوحي المفارق لهذا العالم. 
ولكنني هنا أجد نفسي مضطراً إلى قطع حبل هذا التسلسل لكي أقول 
إنه إذا كان ثمة شىء تختص به التراثات الشرقية فهو بالضبط تصورها 
السياة الروعية عا قمر واه للمظررية .إلى للك كاقق: السيدة 
بلافاتسكي تؤمن بضرورة الإتيان «بأدلة» وضعية مادية» تدعم بها 
العقيدة الإشراقية. فكانت تعمل بانتظام على «التجسيد المادي» 
لرسائل كانت تصلها من «مرجعياتها الروحية» (المهاتمات 
(635362285)) الغامضين في الكنتت: ولم يكن ليقلل من وقع هذه 
الرسائل وهيبتها باعتبارها أمراً ثابتاً وماديًء حقيقة أنها كتبت 
بالإنجليزية وعلى ورق عادي. فهي كانت تقنع عدداً كبيراً من 
الأشخاص الظاهري الذكاء بصحة العقيدة السرية للسيدة بلافاتسكي. 
وكانت هذه العقيدة» بالطبعء عقيدة سرية ومتفائلة يوحى بها 56 
يلائم جمعية سرية متفائلة روحانياً: إذ لم يكن عليك إلا أن تقرأ 
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مجلدي كتاب كشف الحجاب عن وجه إيزيس» وأن تصبح عضواً 
منتسباً إلى الجماعة الإشراقية حتّى يتم تأهيلك تدريجياً لدخول عالم 
أعمق أسرار الكون وأعمق أسرار نفسك الخالدة والمهاجرة أبدا نحو 
تقمضن جديد: وهكذا تضير أخيرا ممق يدركوة: أن هناك تقذما لأ 
محدوداًء وأنك لست وحدك بمنذور لبلوغ الكمال» بل إِنّه قَدَر 
البشرية بأسرها أن تتوصل إليه في يوم من الأيام. 


ينبغي للمرء ألا يتبسم حين سماعه كل هذه الادّعاءات الخيالية. 
فالحركة الروحانية» شأنها شأن الجمعية الإشراقية» عبّرت عن «روح 
العصر» (261]86150) ذاته الذي عبّرت عنه الأيديولوجيات الوضعية. إن 
قرّاء أصل الأنواع والقوة والمادة ومقالات في الميثولوجيا المقارنة 
وكشف الحجاب عن وجه إيزيس لم يكونوا الأشخاص أنفسهم. 
لكن أمرأ بعينه كان يجمع بينهم: فكلهم كانوا غير راضين عن 
المسيحية» فضلاً عن أن عدداً منهم لم يكن «متديناً» أصلاً. ذلك أن 
فراغاً فى صفوف الإنتلجنسيا سببته الإغماءة التي أصيبت بها 
العنيع: التاريخية» وهذا الفراغ هو الذي كان يدفع بالبعض إلى 
محاولة الوصول إلى أصل المادة الخلاقة» كما كان يدفع بالبعض 
الآخر إلى الاتصال بالأرواح أو بمهاتمات محتجبين عن الأنظار. وقد 
نما الفرع المعرفي الجديد الذي هو تاريخ الأديان سريعاً وسط هذا 
الجو الثقافي» فكان يتبع» بالطبع» النمط السائد: المقاربة الوضعية 
للوقائع والبحث عن الأصول وعن البداية الحقيقية للدين. 


في ذلك العصرء كانت كل الأعمال التأريخية الغربية 


مسرسبة (068565560) بالبحث عن الأصول». بحيث صار الكلام عن 
«أصل الشيء وتطوره وكهيدا (كليشية). فكتب عذد من العلماء الكبار 
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حول أصل اللغة وأصل المجتمعات البشرية وأصل الفن وأصل 
المؤسسات والأعراق الهندو ‏ .. إلخ. وإذ نحن نتطرّق هنا 
حا اع ا و0 
نكتفئ: بالقول إذا إن هنا البحث عبن آضول المؤسسات. البشرية 
والإبداعات الثقافية هو امتداد واستكمال لما يقوم به عالم الطبيعة من 
بحث عن أصل الأنواع» ولما يحلم به العالم الحياوي (البيولوجي) 
من إدراك لأصل الحياة» ولما يبذله الجيولوجي والفلكي من جهود 
لفهم أصل الأرض والكون. فمن وجهة نظر نفسانية» نستطيع أن 
نستشف هنا نفس ذلك الحنين «للأوّلاني» و«للأصل». 

كان ماكس موللر يعتقد أن ال «ريغ فيدا» (17602 عنع)”*'" تعكس 
مرحلة أوّلانية من الديانة الآرية» وأنهاء بالتالى تعبّر عن مرحلة من 
أقدم المعتقدات الدينية والإبداعات الأنتطورية: غير أن عالم 
السنسكريتية الفرنسى هابيل برغينى أثبت منذ 1870 أن التراتيل الفيدية 
لغ تكن تعبيراً عفويا وساةحاً عن «ذيانة«طبيعية4 4 :فلن ها كانت تباجا 
قامت به طبقة من كهنة المعبد المختصين بالتراتيل الطقوسية» على 
قسط رفيع من العلم والثقافة. ومرة جديدة إذا كان لهذا اليقين المفرط 
بالعثور على شكل أولاني من أشكال الدين أن يتحوّل إلى سراب» 
بعد النجاح في تحليل الوثائق ذات الصلة تحليلا لغويا دقيقا وصارما. 

ولم يكن النقاش العلمي المتبحر حول الفيدا إلا جولة من 
جولات تلك المعركة الطويلة والدراماتيكية التى جرت من أجل 
تحديد «أصل الدين». فقد أسهم أحد الكتاب اللامحية والمطلعين» 
أندرو لانغ» إسهاماً حاسماً في تقويض التركيبات الأسطورية التي 


(©) كلمة ري تعني الأناشيد العرفانية وهي مجموعة من الأناشيد الفيدية 
المخصصة للآلهة (الديفا) وتّعد واحدة من النتصوص الأريعة الديكة الأساسية عند الهندوس 
(والمسماة فيدا) . 
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رسمها ماكس موللر. ولقى كتابان من كتبه هما العادة والأسطورة 
(طادركهاز :1ه تدمادوين)) (1883) والميثولوجيا الحديشة «7ء1400) 
(نرعهامطانركة (1896). نجاحاً كبيرأء بعد أن جمعا من مقالاات عديدة 
كان قد ردّ فيها على ماكس موللرء مستفيداً من نظريات تايلور. غير 
أن لانغ ما لبث بعد عام واحد من نشر الميثولوجيا الحديثة. أي عام 
8. أن أصدر كتابا آخر بعنوان صناعة الدين /ه ع«نعله4ة 11:6) 
(86/1810» نقض فيه طرح تايلور الذي يرى أن أصل الدين قائم في 
الإحيائية. وكان لانغ قد بنى حجته على وجود إيمان بآلهة كبيرة لدى 
بعض الشعوب المغرقة في بدائيتهاء كالأستراليين والأندمانيين 
(©265ة دقل صة) . أمَا تايلور فقد زعم أنه من المستحيل أن يكون مثل 
هذا الإيمان أولانياء وأن فكرة الله قد نمت وتطورت انطلاقاً من 
الإيمان بأرواح الطبيعة» ومن عبادة أرواح الآباء الأولين. غير أن لانغ 
لم يجد لدى الأستراليين والأندمانيين لا عبادة للآباء الأولين ولا 
نحلة عبادة للطبيعة. 


إن هذا الزعم المفاجئئ والمضاد للتطورية والذي يذهب إلى 
القول إن الإله الكبير قد لا يكون في آخر التاريخ الديني بل في 
بداياته» لم يؤر كثيراً في أوساط علماء ذلك العصر الاختصاصيين. 
لكن من المفيد الإشارة هنا إلى أن أندرو لانغ لم يكن يتحكم تماماً 
بعض عناصر إطروحاته الأولى. ومن جهة أخرى». فقد كان من سوء 
طالعه أنه كان كاتباً فذاً متعدد المواهب ومولفاً من بين أشياء أخرى 
لديوان شعري. والمواهب الأدبية تثير عادة حذر العالم المتبحر. 


أكبر كان له معنى ومغزى بالنظر إلى أسباب أخرى. ففي أواخر القرن 
التاسع عشر وبداية القرن العشرين» لم يعد هناك من يعتبر الإحيائية 
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ل معي ا ا ا ا جب 


وج ب و يب مي 


بمثابة المرحلة الأولى من الدين. فقد ظهرت في ذلك الحين نظريتان 
جديدتان» يمكن وصفهما ب «ما قبل الإحيائية»» لأنهما زعمتا أنهما 
رصدتا مرحلة من مراحل الدين أقدم من تلك المسمّاة بالإحيائية. 
إحدى هاتين النظرتين هي نظرية أندرو لانغ التي تزعم أنْ بداية الدين 
تقوم على الإيمان بإله أكبر. وعلى الرغم من أن هذه الفرضية كانت 
غير معروفة في إنجلتراء فإنه جرى تبنيهاء بعد تعديلها. من قبل 
غرابئر وبعض العلماء الأوروبيين. ومن المؤسف أن يكون فلهلم 
شميدت» أحد أهم الإثنولوجيين في عصرناء قد بلور فرضيّة الإيمان 
البدائي بإله أكبر إلى حدّ أنه جعل منها نظرية صارمة عن توحيد 
2 أقول «من المؤسف» لأن شميدتء. إلى جانب كونه عالما 
قديراًء فإنه كان كاهناً كائوليكياً أيضاًء الأمر الذي جعل الوسط 
العلمي يشك في أنه كان يحمل نوايا تبريرية. إلى ذلك» وكما سبق 
لكا أن أكترنا». كان تسيدف من العقلاضة يمكان يحيث إله .شعن 
لإقامة البرهان على أن اهتداء البدائيين إلى فكرة اللهء إِنّما كان عن 
طريق التفكير الغائي (021058115]16) البحت. وبينما كان شميدت 
منصرفاً لنشر المجلدات الضخمة من كتابه في أصل فكرة الإلهء كان 
الغرب يشهد ولادة عدد مهم من الفلسفات والأيديولوجيات 
اللاعقلانية. ف «الوئبة الحيوية» (71481 185132) عند برغسون». واكتشاف 
فرويد لدور اللاوعيء. واستقصاءات ليفي برويل حول ما أسماه 
بالعقلية الغيبية الصوفية ما قبل المنطقية» وكتاب في المقدس كه8) 
5611188 لرودولف أوتوء إضافة إلى الثورات الفنية التي حققتها 
الدادائية والسوريالية» كل ذلك كان يؤرخ لبعض الأحداث المهمة في 
تاريخ اللاعقلانية الحديثة. لذاء فإن قلة ضئيلة من الإثنولوجيين 
ومؤرخي الأديان كان بإمكانها أن تتقبل التفسير العقلاني الذي قدمه 
شميدت لاكتشاف فكرة الإله. 
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وبالمقابل» فإن ذلك العصر الذي يقع بين 1900 و1920 على 
وجه التقريب» سيطرت عليه النظرية الثانية عن ما قبل الإحيائية» أي 
نظرية الماناء وهي تلك التي تذعي أن بداية الدين كانت عبارة عن 
إيمان بقوة سحرية ‏ دينية غامضة وغير مشخصة. وكان الأنثروبولوجي 
البريطاني ماريت هو الذي شدد بوجه خاصء على السمة ما قبل 
الإحيائية التى ,يعضت يها الآيمان بالمانا» :وذلك يأنينئن أن غذه 
التجربة السحرية - الدينية لا تفترض وجود مفهوم الروحء وأنها تمئّل 
بالتالى مرحلة أقدم من الإحياتية التي وضعها تايلور (أنظر أعلاه 
ص 66 - 67). 


إن ما يثير اهتمامناء فى هذا التعارض بين الفرضيّات المتعلقة 
بأصل الدين» هو الانهمام بموضوع «الأولاني». فالمرء يللاحظ 
اهتماماً مماثلا بهذا الموضوع عند المفكرين الإثنولوجيين والفلاسفة 
الطليان بعد اكتشافهم للنصوص الهرمسية. كما إِنَّ البحث عن 
«الأوّلاني» يطبع نشاط الأيديولوجبين العلمويين والمؤرخين في القرن 
التاسع عشرء وإن على صعيد آخر ولغايات مختلفة. إن النظريتين ما 
قبل الإحيائيتين - تلك التي تقول بالإيمان الأوّلاني بإله أكبر»ء وتلك 
التي تقول بتجربة أصلية للمقدس بوصفه قوة غير مشخصة ‏ تؤكدان 
أنهما بلغتاء في مضمار التاريخ الديني» مستوى أعمق من مستوى 
إحيائية تايلور. والواقع أن النظريتين تزعمان أنهما اكتشفتا البداية 
المطلقة للدين. إلى ذلك» فهما لم توافقا على ما تضمنته فرضية 
تايلور من تطور وحيد الجانب للحياة الدينية. فماريت ومدرسة المانا 
لم يكن ليهمهما بناء نظرية عامة في تطور الدين. في حين أن 
شميدت كرّس كل عمل حياته لمعالجة هذه المسألة بالذات» مع 
الإشارة هنا إلى أنه كان معتقداً أن تلك كانت مسألة تاريخية لا مسألة 


وم6ه ع 
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يرى شميدت أن الإنسان كان في البداية يؤمن بإله واحد قادر 
على كل شيء وخالق لِكُل شيء. ثمَ ما لبث» بناء على ظروف 
تاريخية. أن أهمل هذا الإله الواحد. بل نسيه أيضاء وراح ينخرط 
في إيمانات معقّدة أكثر فأكثر بآلهة وآلهات وأرواح وآباء أولين 
أسطوريين 7 إلخ. وعلى الرغم من أن عملية التقهقر هذه قد بدأت 
منذ عشرات الآلاف من السنين» فقد كان شميدت يزعم أن من 
الواجب تسميتها بالسيرورة التاريخيةء لأن الإنسان هو كائن تاريخي. 
لف اذل شميدت الإتتولوها النازيضية علق ضعيك اسع في دوراسة 
الديانة البدائية. ولسوف نرى في ما يلي عواقب هذا التحوّل المهم 
في طريقة النظر إلى الأمور. 


كبار الآلهة وموت الإله 

من ناحية أخرى دعونا نعود الآن إلى اكتشاف أندرو لانغ 
بوجود إيمان بدائي بإله أكبر. لا أدري ما إذا كان لانغ قد قرأ نيتشه 
أم لا. من المحتمل جدا ألا يكون قد قرأه. لكن نيتشه كان قد أعلن 
قبل عشرين عاما من اكتشاف لانغ» عن موت الله على لسان الناطق 
بلسانه زرادشت. وبينما مر هذا الإعلان من دون ضجة تذكر فى حياة 
صاحبهء كان له تأثير كبير في الأجيال اللاحقة في أورويا. فقد كان 
ينبئ بزوال المسيحية ‏ وزوال الدين ‏ زوالا نهائياء ويتنبأ من جهة 
أخرى بضرورة أن يحياً الإنسان الحديث. بالتالي» في عالم محايث 
حصراًء أي قائم بذاته [مقصور على العقل والوعي. (المترجم)] لا 
آلهة فيه. والحال أن ما أجده مثيرا للاهتمام هو أن ا باكتشافه 
لوجود كبار الآلهة عند البدائيين» كان قد اكتشف موتها أيضاء على 
الرغم من أنه لم يدرك هذا الوجه المخصوص من اكتشافه. فالواقع 
أن الرجل كان قد لاحظ أن الإيمان بإله أكبر لم يكن أمرا شائعا 
جداء وأن عبادة هذه الآلهة كانت هزيلة» أي أن دورها الفعلي في 
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الحياة الدينية كان متواضعاً جداً. حتّى إن لانغ حاول أن يجد تفسيراً 
لتقهقر كبار الآلهة وزوالها النهائي» فضلا عن استبدالها بوجوه دينية 
أخرى. وكان من بين الأسباب التى ذكرهاء أن المخيلة الأسطورية 
أسهمت مساهمة جذرية في تقهقر فكرة الإله الأكبر. وقد كان مخطتا 
فى ذلك» لكن هذا الخطأ لا أهمية له بالنسبة لسياق ما نريد إيضاحه 
هنا. فالواقع أن الإله البدائي الأكبر قد تحوّل إلى إله متبطل 5ناه©) 
(01)105115» وبات الناس يعتقدون أنه انسحب إلى السماوات العلياء 
وصار لا يأبه لشؤون البشر. وفي النهاية طواه النسيان. أي أنه بكلام 
أخر «قد مات», لا لأن ثمة أساطير تروي وقائع موته» بل لأنه غاب 
.عن الحياة الدينية غياباً تامأء وبالتالى فقد غاب ذكره ختّى من 


الأساطير. 


إن نسيان الإله الأكبر على هذا النحو يعني أيضاً موته. لقد كان 
إعلان نيتشه نبأ جديداً على العالم الغربي اليهودي ‏ المسيحي» لكن 
موت الإله ظاهرة قديمة جداً في تاريخ الأديان ‏ مع هذا الفارق» 
بالطبع» وهو أن غياب الإله الأكبر يؤدي إلى ولادة مجمع للآلهة 
أكثر حيوية ودراماتيكية» على الرغم من مرتبته الأدنى؛ في حين أن 
موت الإله اليهودي ‏ المسيحي يؤدي في تصور نيتشه» إلى أن يعتاد 
الإنسان الحياة على مسؤوليته. وحيداً في عالم نزعت عنه القداسة 
تماماً. لكن هذا العالم القائم بذاته والذي نزع منه المُقدّس نزعا 
جذرياً إِنّما هو عالم التاريخ. فالإنسان» بوصفه كائناً تاريخياء كان قد 
قتل الإله» وصار بعد هذا القتل مضطراً إلى العيش في التاريخ ليس 
إلا. وهنا يجدر بنا أن نذكر أن شميدت». صاحب نظرية التوحيد 
الأولانى» كان يعتقد أن نسيان الإله الأكبر واستبداله النهائى بوجوه 
فينية أحرق» لم يكن اتبيه عمل يفي + در كان شيخ عمد 
تاريخية. فالإنسان البدائي كان قد فقد إيمانه باله واحدء وأَخذ يعبد 
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عدة آلهة أدنى مرتبة منهء بحكم تحقيقه للإنجازات المادية والثقافية 
التى نقلته من مرحلة الإنسان الملتقط للغذاء إلى مرحلتى الزراعة 
والرعي وتربية الماشية» أي بتعبير آخر بحكم أنه صار «يصنع» 
التاريخ. 

هكذا نجد عند نيتشه كما عند لانغ وشميدت فكرة جديدة: 
فكرة مسؤولية التاريخ عن تقهقر الإلهء ثم نسيانه.» وصولاً إلى 
ا(أمونه). وقد كان لعلماء الأجيال اللااحقة أن يجهدوا أنفسهم فَئْ حل 
المشكلة التى طرحت بناء على هذا المعنى الجديد للتاريخ. في هذه 
الأثناء كانت الدراسة المقارنة للأديان تحقق تقدماً. فقد تزايدت 
كميات الوثائق والنصوص التي تنشر كما أعداد الكتب التي تؤلف». 
كما كثر عدد الكراسي التي أنشئت لتدريس تاريخ الأديان في العالم 
أجمع. 

وفى وقت من الأوقات. بخاصة خلال النصف الثانى من القرن 
التاسع عشرء كان هناك من يعتقد أن من المفيد تكريس جيل أو 
جيلين للانصراف إلى نشر الوثائق وتحليلهاء بحيث يصبح من 
الممكن إطلاق يد العلماء اللاحقين في صياغة التفسيرات التأليفية. لم 
الحلم عندما كتب مستقبل العلم. إن تاريخ الأديان» شأنه شأن كل 
الفروع المعرفية التاريخية الأخرىء كان قد اتبع طريق الحركة 
العلمية» أي أنه ركز جهوده أكثر فأكثر على جمع «الوقائع» 
وتصنيفها. وهذا التواضع التقشفي الذي تحلى به مؤرخ الأديان حيال 
مواده الأوّلية» لم يكن يخلو من فخامة.» حتى إِنّه يكاد يتخذ دلالة 
روحية. ويمكننا ان نصف وضع العالم المستغرق في وثائقه - بل 
والمدفون حياً أحيانا تحت مادتها ووزنها ‏ بأنه من قبيل «النزول إلى 
العالم السفلى أو الجحيم» (1216105 20 106625105)») غوص إلى 
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المناطق العميقة المظلمة والجوفية حيث عليه أن يواجه الأشكال 
الجنينية للمادة الحية. بل إننا نجد فى بعض الأحيان أن هذا 
الاستغراق الكامل فى «المواد الأولية» 3 يكون عبارة عن موت 
روحيء إذ إِنَّ المخرة في الأمر أن ملكة الإبداع لدى العالم قد 
تصاب من جراء ذلك بالعقم. 


ويعبّر هذا الدافع نحو «النزول إلى تحت» عن اتجاه العقلية 
الغربية بوجه عام في بداية هذا القرن. فليس بوسع المرء أن يجد 
وصفاً لتقنية التحليل النفسي التي بلورها فرويد أفضل من وصفها بأنها 
نزول إلى الأعماق.» غوص إلى أعمق مناطق قرارة النفس البشرية 
وأخطرها. وعندما وضع يونغ فرضيته حول وجود اللاوعي الجماعي . 
أخذ التنقيب عن تلك الكنوز الخالدة التي هي أساطير البشرية الغابرة 
ورموزها وصورهاء يشبه التقنيات المعتمدة في الأوقيانوغرافيا (علم 
المحيطات وظواهرها (لإطمهئعمضمعه00)) وعلم دراسة المغاور 
والكهوف. فكما إِنْ النزول إلى قيعان البحار والدخول إلى أعماق 
المغور قد كشف عن وجود كائنات عضوية بسيطة. كانت قد 
انقرضت منذ زمن طويل عن سطح الكرة الأرضية» كذلك أذى 
التحليل النفسي إلى بعث أشكال من الحياة النفسية العميقة التي لم 
تكن من قبل بمتناول الدراسة. لقد كان لعلم دراسة المغاور والكهوف 
واستكشافها أن يضع بمتناول علماء الحياة كائنات عضوية ثالثية 
(1620133)» بل من بقايا الدهر الو سيط (046502010). وأشكالا 
حيوانية بدائية لم يكن من الممكن العثور عليها بواسطة الحفريات. 
أي أنها كانت قد زالت عن سطح الأرض من دون أن تترك أثرا. 
فهذا العلم الجديد. باكتشافه لتلك «المطمورات الحيّة». إنْما كان 
يدفع معرفتنا بصيغ الحياة الغابرة خطوات إلى الأمام. كذلك فإن 
هناك صيغا غابزة من الحياة النفسية؛ «مطمورات حيّة» مدفونة في 
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غياهب اللاوعيء صارت الآن بمتناول الدراسة بفضل التقنيات التي 
بلورها فرويد وغيره من علماء نمس الأعماق. 


علينا بالطبع أن نميّز بين تلك المساهمة الكبرى التي قدمها 
فرويد للمعرفة ‏ نعني اكتشافه اللاوعي والتحليل النفسي ‏ 
والأيديولوجيا الفرويدية التي لا تعتبر من جهتهاء إلا أيديولوجيا 
أخرى تنضاف إلى ما لا يحصى من الأيديولوجيات الوضعية. كان 
فرويدء هو الآخرء يعتقد أنه توصل بفضل التحليل النفسي إلى 
المرحلة «الأولانية» من الحضارة ومن الدين. وكما رأينا ا 8 
0) فإنه عيّن أصل الدين والثقافة في جريمة قتل أولانية» وبالضبط 
في أول جريمة قتل أب. فهو يرى أن الإله لم يكن إلا تصعيداً 
متسامياً لصورة الأب الجسدي الذي قتله أبناؤه بعد طرده لهم. وقد 
جوبه عموما هذا التفسير العجيب بالنقد والرفض من قبل 
الإئنولوجيين أصحاب الكفاءة والاختصاص. لكن فرويد لم يتخل عن 
نظريته» كما أنه لم يعدلها. ولعله كان يعتقد أنه وجد أدلة على قتل 
الإله الأب لدى مرضاه من أهل فيينا. غير أن هذا «الاكتشاف» كان 
يساوي القول إن بعض البشر الحديثين أخذوا يشعرون بعواقب «قتل 
ربهم'. فقد سبق لنيتشه أن نادى قبل ثلاثين عاما من كتابة الطوطم 
والمحرّم أن الإله قد مات. أو على الأصح أنه قتل على يد الإنسان. 
وربما كان فرويد قد أرجع العصاب (20581ناء75) الذي كان يشكو منه 
مرضاه من أهل فيينا إلى ماض أسطوري. ولكن إذا كان البدائيون 
يعرفون بدورهم «موت الإله» فإن هذه العبارة تدل عندهم على 
احتجابه (18]108أناءع0) وتحكمه عن بُعدء لا على «قتله») على يد 
الإنسان كما نادى بذلك نيتشه. 


ثمة في فكر فرويد أمران مهمان بالنسبة لموضوعناء أولهما: أن 
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الغربيون حقّ المعرفة» لاكتشاف «الأولانى»» «الأصول». حاول أن 
يتوغل بعيداً في تاريخ الفكرء إلى حيك له يرق احدمن ابلافة: 
وقد عنى ذلك بالنسبة إليه الولوج إلى اللاوعي. أمَا ثانيهما: فهو أن 
فرويد كان يعتقد أنه لم يجد في بداية الحضارة ونشأة المؤسسات 
البشرية أمراً بيولوجياًء بل وجد حدثا تاريخياً هو قتل الأب بيد أكبر 
أبنائه. أمَا التساؤل عما إذا كان هذا الحدث التاريخي الأولاني قد 
حصل في الواقع أو لم يحصلء فمسألة لا علاقة لها بنقاشنا. فالمهم 
هو أن فرويد ‏ وهو كان بلا ريب على المذهب الطبيعي ‏ كان يعتقد 
اعتقاداً راسكنا بن أصل الدين مرتبط ب «حدث» (هه8) : هو أول 
عملية قتل للأب. وما يضفى على هذا القول أهمية أكبر هو أن آلاف 
المحللين التقسيين:ومعات الآلاف من الغربيين المتفاوتي الثقافة» هم 
مقتنعون اليوم أن تفسير فرويد صحيح علمياً. 
التاريخية والتاريخانية 

هكذا أذن يبدو أن حنين الغربى إلى «الأصول» وإلى «الأولانى» 
قد اضطره إلى لقاء مع التاريخ. ونين ذلك الوقت علم مؤرخ الأديان 
أنه عاجز عن التوصل إلى «أصل» الدين. فما تمٌ في البدءء من 
الأصل» (©هنع06 45) لم يعد يعتبر مشكلة بالنسبة إليه» على الرغم 
من أن المرء يستطيع اعتبار هذا البدء مشكلة بالنسبة للاهوتي أو 
للفيلسوف. وهكذا وجد مؤرخ الأديان نفسهء من دون وعي منه 
تقريباً» وسط جو ثقافي مختلف كل الاختلاف عن ذاك الذي عاشه 
ماكس موللر وتايلورء بل حبّى فرايزر وماريت. كان هذا الجو جواً 
جديداً تعبق فيه أفكار نيتشه وماركس وديلئي وكروتشه وأورتيغ. جو 
صارت فيه الكليشيه الرائجة (1851088516) تحمل اسم التاريخ لا 
الطبيعة. كما أن اكتشاف أن التاريخ أمر لا مفرّ منه» وأن الإنسان كان 
ذائقا كاننا تارنكاء لين يحد ذاته تجرية شلمة أو تحدية: فهذ الاهر 
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البديهي سرعان ما أتاح المجال أمام سلسلة من الأيديولوجيات 
والفلسفات النسبية والتاريخانية من ديلثي» وصولا إلى هيدغر 
وسارتر. ففي سنّ السبعين كان ديلثي نفسه قد اعترف بأن «نسبية كل 
المفاهيم البشرية هي الكلمة الأخيرة التي تقال في النظرة التاريخية 
للعالم» . 


ليس من الضروري أن نناقش هنا صحة التاريخانية. غير أن 
الفهم السليم لموقف مؤرخ الأديان يملي علينا أن نأخذ بالاعتبار تلك 
الأزمة الخطيرة التى تولدت عن اكتشاف تاريخية الإنسان. فهذا البعد 
الجديد ‏ ونعني 98 التاريخية ‏ قابل لتفسيرات شتى. لكن علينا أن 
نسلم بأن النظرة إلى الإنسان بوصفهء أولاً وقبل كل شيء»ء كائناً 
تاريخياء كانت تنطوي بمعنى من المعاني» على إذلال عميق للوعي 
الأوروبى لذاته. والحق أن الغربى كان قد اعتبر نفسه خليقة الله 
وفالكا لوحن اقرية من لوعهة و اله شية :هذ | العاتي وساتعى 
الحضارة العالمية الوحيدة الصالحة. ثم اعتبر نفسه مبدعا للعلم 
الوحيد الذي يتصف بأنه صحيح ومفيد ... إلخ. ثم ها هو يكتشف 
فجأة أنه يقع على قدم المساواة مع سائر البشر الآخرين» وأنه 
مشروط مثلهم باللاوعي وبالتاريخ. فلم يعد لا المبدع الوحيد 
لحضارة رفيعة. ولا سيد العالمء بل عاد كائنا مهددا بالتلاشي على 
الصعيد الثقافي. وعندما صرخ فاليري: «إننا نعلم الآنء» نحن معشر 
الحضارات» إننا من الفانين» (بالفرنسية فى الأصل : ,111565 110115 
5 1015 ©0116 ]11231262212 57 5 ,0111115311015 


1115+؛» كان كلامه هذا صدى لتاريخانية ديلثى المتشائمة. 


غير أن هذا الامتهان لكرامة الإنسان الغربي والذي جاء إثر 
اكتشافه للشرطية التاريخية العامة لم يخلّ من نتائج إيجابية. إذ إِنَّ 
تقبل تاريخية الإنسان قد ساعد الغربي على التخلص من آخر بقايا 
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الملائكية والمثالية. فنحن اليوم نحمل انتماء الإنسان إلى «هذا» العالم 
على محمل الجد أكثر مما مضى» ولم نعد نعتبر أنه روح مسجونة 
في المادة. أن نعلم بأن الإنسان مشروط دائماً يعني أن نكتشف أنّه 
أيضاً كائن مبدع وخلاق» فهو يستجيب بصورة خلاقة للتحدي 
المتمثل بالشرطيات الكونية أو النفسانية أو التاريخية. ولهذا السبب لم 
يعد هناك من يقبل بتفسير الثقافات والديانات تفسيراً طبيعيا. وحتّى لا 
نذكر إلا مثالاً واحدآء نذكّر بأننا نعرف اليوم أن الإنسان البدائي لم 
يكن يدين بديانة «طبيعية»» ولا هو كان قادراً على ذلك. أما في زمن 
ماكس موللر وتايلورء فقد كان الاختصاصيون يتحدثون عن عبادات 
«طبيعية») وعن صنمية شيئية («اوتطوتاء1)» وهم يعنون بذلك أن 
البدائي كان يعبد أشياء طبيعية. غير أن تقديس بعض الأشياء الكونية 
لا 0 اعتباره «صنمية شيئية»» إذ ليست الشجرة أو النتبع أو الحجر 
هو الذي يُعبّد بل القدسى الذي يتجلى من خلال هذه الأشياء 
الكونية. إن هذا الفهم الجديد لتجربة الإنسان الغابر الدينية هو حصيلة 
توسيعنا لأفق وعينا التاريخي. ففي نهاية التحليل» يمكننا القول إن 
المذهب الذي يرى في الإنسان كائناً تاريخياً حصراً قد شىّ الطريق 
أمام نوع من الكونية الجامعة» على الرغم مما ينطوي عليه ذلك من 
احتمالات النسبية. فإذا كان الإنسان يصنع نفسه عبر التاريخ» فإن كل 
ما صنعه في الماضي مهم بالنسبة لِكلّ منا. ما يعني أن الوعي الغربي 
لا يعترف إلا بتاريخ واحد هو التاريخ الكوني الجامع» وأنه لا بد من 
تخطي التاريخ المتمحور على بعض الناس لأنه ليس إلا تاريخا 
إقليمياً - محلياً ضيقاً. وهذا يعني بالنسبة لمؤرخ الأديان أن عليه ألا 
يهمل أو يتجاهل أي شكل من الأشكال الدينية المهمة» على الرغم 
من أنه لا يُتوقع منه أن يكون خبيرا واختصاصيا فيها كلها. 
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اضطر العلماء إلى التخلي عن الحلم القديم بإدراك أصل الدين 
بواسطة أدوات التاريخ» وكرّسوا أنفسهم لدراسة مختلف مراحل 
الحياة الدينية وأوجهه. ولكن السؤال الآن هو أن كان ما سبق هو 
الكلمة الأخيرة في حقل العلم بالأديان. فهل نحن محكومون بالعمل 
إلى ما لا نهاية على المواد الدينية التى بين أيديناء باعتبارها وثائق 
تاريخية وحسبء أي باعتبارها تعبيراً عن مختلف الأوضاع الوجودية 
على مرّ العصور؟ وهل أن عجزنا عن الوصول إلى أصل الدين يعني 
أيضاً عدم مقدرتنا على إدراك ماهية الظاهرات الدينية؟ أيكون الدين 
ظاهرة تاريخية فقط لا غير» على نحو ما هو عليه سقوط القدس أو 
القسطنطينية مثلاً؟ يعني «التاريخ» بالنسبة للذي يدرس الدين» 
بالدرجة الأولى» أن كل الظاهرات الدينية مشروطة. ما يعنى أنه لا 
وجود لظاهرة دينية خالصة. فالظاهرة الدينية هى أيضاً دائماً ظاهرة 
اجتماعية» واقتصادية ونفسانية» فضلاً عن أنها بالطبع ظاهرة تاريخية 
لأنها تتم في الزمن التاريخي» ولأنها مشروطة بكلَ ما حدث من 


والسؤال المطروح هنا هو التالي: هل أن أنساق الاشتراط 
المتعددة تشكل تفسيراً كافياً للظاهرة الدينية. ذلك أنه عندما تسمح 
إحدى الاكتشافات الكبيرة بفتح آفاق جديدة أمام الفكر البشري» نجد 
دائماً أن هناك اتجاهاً لتفسير كل شيء في ضوء هذا الاكتشاف 
وبالإحالة إلى صعيده المرجعيّ. هكذا نرى كيف أن الإنجازات 
العلمية التي تمت في القرن التاسع عشر دفعت الناس والعلماء إلى 
تفسير كل شيء بالمادة ‏ لا الحياة فقط بل الفكر ونتاجه أيضا. 
كذلكء» فإن اكتشاف أهمية التاريخ في مستهل هذا القرنء دفع 
بكثيرين من معاصرينا إلى اختزال الإنسان في بعده التاريخيء أي إلى 
نسق الشروط التي «يتموضع» بموجبها كل كائن بشري لا محالة. 
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ولكن ينبغي عدم الخلط بين الظروف التاريخية التي تجعل وجوداً 
بشرياً ما هو عليه في الواقع» وبين حقيقة أن هناك شيئاً اسمه الوجود 
البشري. إن مؤرخ الأديان يعتبر أن كون الأسطورة أو الطقس أمرين 
مشروطين دائماً من الناحية التاريخية مسألة لا تفسر وجود هذه 
الأسطورة نفسها أو هذا الطقس نفسه. بتعبير آخرء إن تاريخية التجربة 
الدينية لا تقول لناء فى نهاية التحليل» ما هى التجربة الدينية حقيقة. 
تحن تعلم أنهالمن بوسعنا إدراك المقدسن إلا غير تكلياته القن هن 
دائماً تجليات تاريخية مشروطة. لكن دراسة هذه التجليات لا تحيطنا 
علمأء لا بما هو المقدس. ولا بما تعنيه التجربة الدينية فعلياً. 


خلاصة القولء إن مؤرخ الأديان الذي لا يتقبل النزعات 
التجريبية أو النسبية لبعض المدارس الاجتماعية أو التاريخية الرائجة» 
يشعر بشيء من الإحباط هنا. فهو يعلم أنه محكوم عليه بالعمل على 
وثائق تاريخية تحديداء لكنه في الوقت نفسه يشعر أن هذه الوثائق 
تقول له شيئاً أخر غير مجرد أنْها تعبر عن أوضاع تاريخية. إِنّهِ يشعر 
على نحو ما بأن هذه الوتائق تكشف له عن حقائق مهمة حول 
الإنسان» وحول صلة الإنسان بالمقدس. لكن كيف السبيل إلى إدراك 
هذه الحقائق؟ هذه هي المسألة التي تقض مضاجع الكثيرين من 
مؤرخي الأديان المعاصرين. وقد جرى اقتراح بعض الأجوبة. لكن ما 
هو أهم من أي جواب قد يقترحونه هو أن مؤرخي الأديان هم الذمق 
طرحوا هذا السؤال بالذات. وكما جرى مرارا في الماضي فإن بإمكان 
السؤال الموفق أن يضخ حياة جديدة في أوصال علم متهالك. 
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أزمة و5 جل يل00 


لنعترف صراحة بالأمر. إن تاريخ الأديان, أو الأديان 
المقارنة”©» لا يقوم إلا بدور متواضع في الثقافة الحديثة. وعندما 
يستذكر المرء هنا ذلك الاهتمام المتقد حماسة وانفعالا والذي كان 
الجمهور العَلِم في النصف الثاني من القرن التاسع عشر يتابع به آراء 
ماكس موللر حول أصل الأساطير وتطور الأديان» أو يتتبع سجالاته 
مع أندرو لانغ» وعندما نستذكر أيضا ذلك النجاح الكبير الذي حققه 
«الغصن الذهبي» وموجة الماناء أو القول «بالعقلية ما قبل المنطقية» 


(1) هذا الفصل هو نسخة معدلة ومصححة عن مقال سبق نشره في مجلة تاريخ 
الأديان » انظر: «ركهمنوتاعخ1 1ه ه1115 هذ لوجعمع1 لسة كتولمون» علقتاط دعه ك3 
[ .20 ,د .01/ ,انمزع ذأءغ1 إه مك81 رستاعة2 .8 بمعوط نز طعمعءظط عط درهع) 2160 أكمة 1 

1-17 .مم ,(1965 ععسصسددة) 

(2)-هذه التعابير تمتاز بغموض محبط. لكن دخولها فى اللغة الشائعة يفرض على 

استعمالها. ف «تاريخ الأديان» أو «الأديان المقارنة» تعني بشكل عام الدراسة العامة للو قائع 

الدينية سواء أكانت تجليات تاريخية متعلقة بنمط مخصوص من أنماط «الدين» (قبلي» 

إثنولوجي» قومي) أم بنى مخصوصة من الحياة الدينية (أشكال إلهية» تصورات حول النفسء 

أساطيرء طقوس.. ومؤسسات.. أو تصنيفية للتجارب الدينية.. إلخ). ولا تدعي هذه 
التوضيحات الأولية تعيين حقل تاريخ الأديان ولا تحديد مناهجه. 
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أو ب «المشاركة الصوفية». أو عندما نستذكر أخيراً أن أصول 
المسيحية أو مقدمات لدراسة الديانة الإغريقية أو الأشكال الأوّلية 
للحياة الدينية كانت كتباً مفضلة وأثيرة لدى آبائنا وأجدادناء لا يسعنا 
أن ننظر إلى الوضع الراهن إلا نظرة حزن وأسى 


وقد يمكن الرد على ذلك بالقول إنه لم يعد يوجد في أيامنا 
هذه رجال مثل ماكس موللر وأندرو لانغ وفرايزر. وربما كان هذا 
يها ء لا بمعنى أن مؤرخي الأديان اليوم هم أقل شأنا من 
أسلافهم المشاهيرء بل لأنهم. ببساطة. أكثر تواضعاً منهمء بل أشد 
انعزالاً وأكثر خَفراً [أي أكثر تقوى وورعاً في التعامل مع الأمور. 
(المترجم)]. بيد أن هذه المسألة بالذات هي التي تقلق بالي: لماذا 
سمح مؤرخو الأديان بالوصول إلى الحال الذي هم عليه اليوم؟ قد 
يتبادر إلى الذهن للوهلة الأولى أن السبب في ذلك هو اتعاظهم مما 
جرى لأسلافهم المشاهيرء إذ تبين لهم إذا جاز القولء بطلان كل 
الفرضيات المرتجلة وتقلقل كل التعميمات المفرطة في طموحاتها. 
لكنني لا أعتقد أن الفكر الخلاق. ١‏ فى أ فرع من فروع المعرفة. 
يتخلى عن أداء دوره وعن إنجاز مهامه» محتجاً ليتاكة عا ترم 
إليه أسلافه من نتائج. فلا شك في أن للاحباط الذي يعاني منه حالياً 
مَوْرَسكَو الآديان أسبانا أشد: تغقيذا. 


«النهضة الثانية» 
قبل أن أناقش هذه الأسباب». أود أن أذكر بمثل مشابه حصل 
في تاريخ الثقافة الحديثة. فقد جرى الاحتفاء «باكتشاف» الأوبانيشاد 
والبوذية في مستهل القرن التاسع عشرء على أنه حدث ثقافي ينذر 
بنتائج عظيمة الأهمية. وقد قارن شوبنهاور بين اكتشاف السنسكريتية 
والأو اه وبين إعادة اكتشاف الثقافة اليونانية ‏ اللاتينية «الحقة» 
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خلال النهضة الإيطالية. كان من المتوقع إذأ أن يؤدي هذا التلاقي مع 
الفلسفة الهندية إلى تجديد جذري للفكر الغربي. غير إننا نعلم أن 
معجزة «النهضة الثانية» هذه لم تحصل. ليس هذا وحسب. فباستكئناء 
الموجة الأساطيرية التي أحدثتها طروحات ماكس موللرء لم يولّد 
اكتشاف الروحانية الهندية أي إبداع ثقافي ذي معنى. ويذهب البعض 
في أيامنا هذه إلى تفسير هذا الفشل بسببين: الأولء أفول نجم 
الماورائيات وغلبة الأيديولوجيات المادية والوضعية خلال النصف 
الثاني من القرن التاسع عشر. والثاني» تركيز جهود الأجيال الأولى 
من المستهندين (دارسي الهند وحضارتها) على نشر النصوص 
والمفردات والدراسات اللغوية والتاريخيةء لاعتبارهم أن التقدذم على ' 
طريق فهم الفكر الهندي يقتضي التفقه باللغة الهندية مهما كان الثمن. 


ومع ذلكء لم تخلٌ بدايات هذا «الاستهناد» من عمليات تأليفية 
واسعة وجريئة. فنشر أوجين بورنوف كتابه مقدمة لتاريخ البوذية 
الهندية 10161 16كططمفلتمط نك ء«أماكتط "| © «متاعنومم1:1) (1844). 
ولم يتراجع ألبرت فيبر وماكس موللر وهابيل برغيني أمام مشاريع. 
تبدو لنا الآنء أي بعد مضي زهاء القرن على التفقّه اللغوي الصارم. 
ضخمة وهائلة. وفي أواخر القرن التاسع عشرء كتب بول دوسن 
تاريخ الفلسفة الهندية. واستهل سيلفان ليفي بدايات أعماله بكتابات لا 
يقوى على القيام بها اليوم إلا المستهند المتبحر حين يبلغ أوج مهنته 
عقيدة الأضحية في البراهمانات دء! 22:5 5471/26 للك 201716 ه.ل) 
(مدسعا ه87 (1898). المسرح الهندي 10411 776176 ع78) (1890) 
في جزءين. وكان لا يزال يافعا عندما نشر المجلدات الثلاثة.من 
مونوغرافيته القيّمة النيبال /هم؛/2 آ)  1905(‏ 1908). ولم يتردد 
هرمان أولدنبرغ في تقديم معايناته الشاملة والفخمةء. سواء حول 
ديانات الفيدا (1894) أم حول البوذا وبدايات البوذية (1881). 


137 


إن عجز هذه «النهضة الثانية» التي كان يفترض بها أن تنجم عن 
اكتشاف السنسكريتية وفقه اللغة الهندية» لم يكن عائداً إذاأ إلى تركيز 
المستشرقين تركيزاً شديداً على فقه اللغة. فهذه «النهضة» لم تحدث 
لينب» بط وهو أن دراسة السيتشكريعة واللغات الكترفية الأحخرى 
لم تفلح في تخطي دائرة علماء اللغة والمؤرخين. في حين أن 
اليونانية واللاتينية كانتا تدرسان, إبّان النهضة الإيطالية» لا من قبل 
النحويين والإثنولوجيين وحسبء» بل أيضاً من قبل الشعراء والفنانين 
والفلاسفة واللاهوتيين وأهل العلم. لا شك في أن بول دوسن قد 
ألف كتبا عن الأوبانيشاد وعن الفيدانتا» وأنه اجتهد في هذه الكتب 
لجعل الفكر الهندي فكراً «جديراً بالاحترام»» بأن فسره على ضوء 
المثالية الألمانية ‏ بين على سبيل المثال أن بعض أفكار كانط وهيغل 
كانت بذورها موجودة فى الأوبانيشاد. وكان يعتقد أنه بتشديده على 
أوجه الشبه القائمة بين الفكر الهندي والماورائيات الغربية إِنّما يخدم 
قضية الاستهناد. وكان يأمل من ذلك إثارة الاهتمام بالفلسفة الهندية. 
لقد كان دوسن عالماً بارزاًء لكنه لم يكن مفكراً أصيلا. يكفي أن 
نتخيل انصراف زميله فريدريخ نيتشه لدراسة السنسكريتيه والفلسفة 
الهندية» لنكوّن فكرة عما كان من الممكن أن يحدثه الالتقاء الحقيقي 
بين الهند وفكر غربي خلاق. وإذا شئنا أن نأخذ مثلاً ملموساء فما 
علينا إلا أن نقدر النتائج التي أسفرت عن ذلك اللقاء الخلاق مع 
الفلسفة والتصوف الإسلاميين» عندما ننظر إلى ما تعلمه مفكر ديني 
عميق المعرفة مثل لويس ماسينيون من دراسته للحلاج» أو عندما 
نرى كيف أن فيلسوفاً مثل هنري كوربان هو أيضاً لاهوتي» يتأوّل 
فكر السهروردي وابن عربي وابن سينا. 
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المعرفة» فرع يضاف إلى الفروع المعرفية العديدة الأخرى التي تشكل 
ما يسمّى بالإنسانيات. لكن المستقبل المجيد الذي توقعه له شوبنهاور 
لم يتحقق. وإذا كان لنا أن نأمل بحصول التقاء مستثير مع فكر الهند 
وآسياء فإن ذلك سيكون نتيجة التاريخ» وذلك بعد أن صارت آسيا 
اليوم حاضرة وموجودة في الواقع التاريخي. لكن هذا الالتقاء لن 
يكون من صنع الاستشراق الغربي””. 


مع ذلك. فقد برهنت أوروبا مراراً عديدة على أنها متشوقة 
للحوار والتبادل الحضاري مع الروحانيات والثقافات غير الأوروبية. 
فلنتذكر الأثر الذي خلفه أول عرض للرسم الياباني على الانطباعيين 
الفرنسيين» والتأثير الذي كان للنحت الأفريقي في بيكاسوء أو النتائج 
التي ترتبت على اكتشاف «الفن البدائي» عند الجيل الأول من 
السورياليين» علماً أن هذه الأمثلة كلها تتعلق «بتفاعلات إبداعية» مع 
فنانين لا مع علماء. 


اجتهاد تأويلي كلي 

تكوّن تاريخ الأديان بصفته فرعا معرفياً قائماً بذاته بعد وقت 
قصير من بدايات الاستشراق» واعتمد إلى حدّ ما على أبحاث 
المستشرقين» كما أنه استفاد إلى حدّ كبير جداً من الإنجازات التي 
حققتها الأنثروبولوجيا. بتعبير آخرء إن المصدرين الرئيسين اللذين 
استقى منهما تاريخ الأديان وثائقه ‏ وما زال يستقي ‏ هما الثقافات 
الآسيوية وثقافات الشعوب التي يسمّونها (في غياب لفظة أنسب) 
الشعوب «البدائية». وفي كلا الحخالين تتعلق المسألة بأقوام وأمم. 


030( إن الرواج الحالي الذي تشهده نظرية الزن يعود فى جانب كبير منه إلى النشاط 
المتواصل والذكي الذي يقوم به د.ا ت. سوزوكي (لانضلاة .1 .(0). 
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كانت قد تخلصت من الوصاية الأوروبية منذ نصف قرن» وبخاصة 
خلال السنوات العشر أو الخمس عشرة الأخيرة» وأخذت تضطلع 
بمسؤولياتها في التاريخ. ويصعب على المرء أن يتخيل فرعا معرفيا 
إنسانياً يحتل موقعاً أفضل من موقع تاريخ الأديان من أجل المساهمة 
الثقافات الشرقية والغابرة. إذ مهما كانت طاقات المستهند الكبير 
والأنثروبولوجي البارز ومواهبهما كبيرة واستثنائية» فأنهما مضطران في 
النهاية إلى الاقتصار كل على 'حقله (الواسع» على كل حال)» في حين 
يتوجب على مؤرخ الأديان» هذا إن كان أميناً لأهداف اختصاصه. أن 
يعرف الأوجه الأساسية التى تتصف بها ديانات آسياء فضلاً عن ديانات 
ذلك العالم «البدائي» الواسع» إلى جانب فهمه للتصورات الرئيسة في 
ديانات الشرق الأدنى القديم» وعالم البحر المتوسط واليهودية 
والمسيحية والإسلام. وليس المقصود بالطبع أن يتضلع من هذه 
الميادين كلها بوصفه لغوياً ومؤرخاًء بل المقصود أن يستوعب أبحاث 
أصحاب الاختصاصء ويدمجها كلها في المنظور الخاص بتاريخ 
الأديان. فأمثال فرايزر و كارل كليمن و بتازوني وفان درّلووي» بذلوا 
جهدهم لمتابعة الإنجازات التى تحققت فى قطاعات شتى من المعرفة. 
والحال أن المثل الذي ضربوه لنا لم يفقد قيمته أبداً»ء بصرف النظر 
عما إذا كان المرء يتفق معهم في تأويلاتهم أم ا”0. 


ذكرت بهذه الوقائع لكي أسجل أسفي حيال قلة الزاد المفيد 
الذي حصله مؤرخو الأديان من وضعهم المتميز. ولا شك في أنني 
لا أنسى المساهمات التي قدموها منذ ثلاثة أرباع القرن في كل 


(4) ذكرنا هؤلاء المؤلّفين لأنهم ينظرون جميعاً إلى تاريخ الأديانء بوصفه «علماً كلياً». 
هذا لا يعني إننا نشاطرهم فرضياتهم المنهجية المسبقة أو تقويمهم الشخصي لتاريخ الأديان. 
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قطاعات البحث. فنحن إذا كنا اليوم قادرين على التحدث عن تاريخ 
الأديان بوصفه فرعاً معرفياً مستقلاء فالفضل في ذلك إِنْما يعود إلى 
تلك المساهمات. لكن من المؤسف ألا يكون معظم مؤرخي الأديان 
قد أنجزوا سوى ذلك: أي أنْهم عملوا بإخلاص وإصرار على تكوين 
ركائز صلبة ينهض عليها فرعهم المعرفي. والواقع أن تاريخ الأديان 
ليس كناية عن فرع تاريخي وحسب» كعلم الآثار أو المسكوكات 
مثلا. بل هو اجتهاد تأويلي كلي كذلك». لأنه مدعو لتفسير وفك 
رموز اللقاءات كلها التي تمت وتتم بين الإنسان والمقدس منذ ما قبل 
التاريخ وحتى يومنا هذا. 


والحال أن مؤرخي الأديان يترددون في تقويم نتائج أبحائهم من 
الناحية الثقافية» إما لتواضعهم وإما لفرط شعورهم بالإحراج والخَمّر 
(المتولد بالدرجة الأولى عن إفراط أسلافهم البارزين). فمن ماكس 
موللر وأندرو لانغ إلى فرايزر وماريت» ومن ماريت إلى ليفي برويل» 
ومن ليفى برويل إلى مؤرخى الأديان فى أيامنا". بتنا نشهد انخفاضاً 
تدويها 0 الإبداعية. براقت انتخفاض في التواليف الثقافية الاجتهادية 
وذلك أمام غلبة أبحاث تحليلية مجزأة . .. إذا كان الناس ما زالوا 
يتحدثون عن المحرّم وعن الطوطمية» فذلك يعود بشكل خاص إلى 
شعبية فرويد. وإذا كانوا يهتمون بديانات «البدائيين»؟» فالفضل فى ذلك 
مود لالت تسكن تمق الاشر وو لوصييع الكعريو كنارف إذا كانت 
#مدرسة الأسطورة والطقس» ما زالت تلفت الجمهورء فذلك يعود إلى 
ما قام به اللاهوتيون وبعض النقاد الأدبيين. 


(5) صحيح أن واحداً مثل رودلف أوتو (010 0016داا), أو آخر مثل جيراردوس فان 
درّلووي قد نجحا في إيقاظ اهتمام الجمهور المثقف بالمشكلات الدينية. لكن وضعهما أكثر 
تعقيداً من الأوضاع الأخرىء بمعنى أنهما لم يمارسا تأثيراً بوصفهما مؤرخي أديان» بل 
بفضل مكانتهما بصفتهما لاهوتيين ومشتغلين بالفلسفة الدينية. 
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والحال» أن هذا الموقف الانهزامي الذي اتخذه مؤرخو الأديان 
(وهو موقف نالوا جزاءهم عليه إذ أعرض الجمهور تدريجياً عن 
الاهتمام بأعمالهم).. نكن تبلور بالضبط في الوقت الذي اتسعت فيه 
معرفة الإنسان اتساعاً كبيرًء بفضل التحليل النفسي والفينومينولوجيا 
والاختبارات الفنية الثورية» وبخاصة في تلك الحقبة التي بدأ فيها 
التواجه واللقاء مع آسيا والعالم «البدائي». وأنا شخصياً أعتبر هذا 
الأمر متناقضاً ومأساوياً في الوقت نفسه. ذلك أن هذا التحفظ 
الروحي تعمّم بالضبط في الوقت الذي كان يفترض بتاريخ الأديان أن 
يشكل الفرع المعرفي الكمودجى: لجهة فك رموز هذه «العوالم 
المجهولة» التي اكتشفها الغرب ولتأويلها'©. 


مع ذلك ليس من المستحيل إعادة تاريخ الأديان إلى الوضع 
الذي يستحقه في الصدارة. وهذا يتطلب قبل كل شيء أن يعي 
مؤرخو الأديان إمكاناتي غير المحدودة. وينبغي لهم ألا 20 
بالعجز التام أمام هول المهمة واتساعها. ومن الضروري بشكل خاص 
ألا يلجأوا إلى التحجج بأعذار واهية من مثل أن الوثائق لم تجمّع 
كلها ولم تفسر كما يجب. ففروع المعرفة الإنسانية الأخرى كلهاء إن 
و ل ب ل هذاء ولم 
يسبق أن كان المشتغل بالعلم ينتظر أن تصبح الوقائع كلها جاهزة. 
قبل أن يحاول فهم الوقائع المعروفة سلفاً. إلى ذلك» يجب التخلقص 
من هذا الوهم الذي يزين للبعض أن «التحليل» يشكل العمل العلمي 
الفعلي» وأنه ينبغي للمرء ألا يتقدم باقتراح «تأليف» أو «تعميم» إلا 


(6) ناقشت مراراً هذه المشكلة وأخيراً وليس آخر في التمهيد الخاص في: 111568 
كءإع«أوماكةرمء 14[ أء ,(1962 ,[لتمستتللهى] :حموط) عسرعومم مل '] اه دءان ضطمماكانامة 34 :ع150ا18 
.[ 69 لعاهاكمد؟[!' ,أمطتبرى نجه طاترامة كلامتعناءآ «ة د5ء41لتاى :ع :«نرهه 4:10 ©1176 274 

.([1965 ,لعد/77ا سه لععطذ تعلءه0 لا بجعلا ]) معام 
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في مرحلة متأخرة من حياته. فنحن لا نعرف علماً أو فرعا إنسانيا 
يكرس ممثلوه حياتهم ١للتحليل»‏ وحسب. من دون أن يتجرأوا على 
التقدذم بفرضية عمل أو رسم معالم نظرية «تعميمية» ما. فالفكر 
البشري لا يتوصل إلى العمل على هذا النحو المجزأ إلا على حساب 
إبداعه. ربما كان هناك علماء في مختلف فروع المعرفة العلمية» لم 
يتخطوا في حياتهم مرحلة «التحليل»»: لكن هؤلاء هم ضحية التنظيم 
الحديث لأصول البحث. فينبغي ألا يتخذوا قدوة. بأي حال. والعلم 
بمطلق الأحوال لا يدين لهم بأي اكتشاف ذي مغزى. 


تأهيل (تنشئة) أم انخلاع (استلاب ذاتي) 

يعتبر «التحليل»» في تاريخ الأديان» كما في عدد من الفروع 
الإنسانية الأخرى معادلا لفقه اللغة. والمرء لا يستطيع القبول بكفاءة 
عالم ما ومصداقيته إلا إذا كان متضلعا من فقه لغة معينة (وهذه 
اللفظة تعنى هنا المعرفة بلغة المجتمعات التى ندرس أديانهاء فضلا 
عن المعزفة بتاريخها وثقافتها): كان نيتشه يتحدت بحق عن فقه اللغة 
(وهذه تعني في حالته الخاصة الفيلولوجيا الكلاسيكية)» بوصفها 
اتكريساً» (أو تأهيلة).:وكان يرى أن ليسن من الممكخ أن يشارك 
المرء فى «الأسرار» (أي فى مصادر الروحانية اليونانية) إلا إذا كان قد 
تأيه أ تسر اخروة إذا كان نفيك من القبلوديجيا الكالاسيكة: 
لكن ولا واحد من كلاسيكيي القرن التاسع عشر الكبار من فريدريخ 
فلكيء, إلى أروين رودء إلى ولياموفيتز - مولندورف» حصر نفسه 
ضمن حذود الفيلولوجيا ب «المعنى الحصري». إذ كان كل منهم يبني 
على طريقته الخاصة أبنية رائعة من التأليف ظلت تغذي الثقافة 
الغربية» حتّى بعد أن صار تخطيها من وجهة نظر الفيلولوجيا البحتة. 
لا شك في أن عدداً كبيراً من العلماء الذين ينتمون إلى مختلف فروع 
المعرفة الإنسانية لم يحاولوا الخروج أبعد من حيّز «الفيلولوجيا». 
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لكن مثلهم ينبغي ألا يشغل بالناء إذ إِنَ التركيز الحصري على الأوجه 
الخارجية لعالم روحي ماء يكاد يعادل في نهاية الأمر سيرورة انخلاع 


ا 


ذاتي. 

إن طريق التأليف في تاريخ الأديان» كما في كل فرع إنساني 
آخر. تمر عبر الاجتهاد التأويلي. غير أن هذا التأويل يتخذ في تاريخ 
الأديان وضعاً أشد تعقيداًء إذ إنه لا يقتصر فقط على فهم «الوقائع 
الدينية» وتفسيرها. فهذه الوقائع تشكل بسبب من طبيعتها مادة نستطيع 
أن نجعلها ‏ بل يجب علينا أن نجعلها ‏ موضوعاً لتفكيرناء ولتفكيرنا 
الخلاق» على نحو ما قام به أمثال مونتسكيو أو فولتير أو هردر أو 
هيغل عندما صبوا جهودهم في مهمة التفكير عن المؤسسات البشرية 
وتاريخها. 

يبدو أن عمل مؤرخي الأديان لم يسترشد دائماً بمثل هذا 
التأويل الخلاق. ربما بسبب الإحباط المتولد عن غلبة «العلموية» 
على بعض فروع المعرفة الإنسانية. فبمقدار ما كانت العلوم 
الاجتماعية وبعض أنواع الأنثروبولوجيا تسعى إلى التقيّد بالمزيد من 
المعايير «العلمية»» كان مؤرخو الأديان يمعنون في حذرهم.ء لا بل 
في تحرجهم وتواضعهم. غير إننا نرى في هذه المسألة كلها التباساً 
ناجماً عن سوء فهم. إذ ينبغى» فى رأيناء لتاريخ الأديان. ولأي فرع 
معرفي إنساني» ألا ينصاع ‏ كما كانت عليه الحال زماناً طويلا ‏ 
للنماذج المستعارة من العلوم الطبيعية » بخاصة بعل انقضى وقفت هذه 
النماذج (لا سيما تلك المستعارة من الفيزياء). 

إن تاريخ الأديان ملزم من حيث نمط كينونته المخص به 
بإنتاج «مؤلّفات» بَكل معنى الكلمة لا بإنتاج الدراسات المونوغرافية 
المتبحرة فقط. فخلافاً للعلوم الطبيعية ولعلم اجتماع يسعى للنسج 
على منوالهاء يتخذ التأويل مكانه بين المصادر الحية التى تملكها 
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ثقافة من الثقافات» إذ إِنَّ كل ثقافة تتكون فى النهاية من سلسلة من 
التفسيزاكا :والتقويماك الستتدة الأساطيرهاة اف لأبديولوخاتها 
المخصوصة. إذ ليس «الخالقون المبدعون» فقط بالمعنى المحدد 
للكلمة هم وحدهم من يقوم في ثقافة ما بإعادة تقويم الرؤيات 
الأولانية» وبإعادة تفسير الأفكار الأساسية» بل إن «للمجتهدين فى 
التأويل» دوراً في هذه العمليات. ففي اليونان» نجد إلى حاتت 
هوميروس والشعراء التراجيديين والفلاسفة - من ما قبل السقراطيين 
حتّى أفلوطين ‏ طائفة أوسع نطاقاً وأعقد أعمالاء قوامها المشتغلون 
على الأساطير والتؤركرق والقاد من هبرو ومن إلى لوقاتوسن إل 
بلوطرخ. وإنما كانت النزعة الإنسانية الإيطالية حدثا مهما في تاريخ 
الفكرء نظراً لأن ما أنتجه «مؤوّلوها» كان أهم مما أنتجه كتابها. وقد 
ساهم إيراسموس عبر منشوراته النقدية وتبحّره الفيلولوجي وشروحاته 
ومراسلاته. بتجديد الثقافة الغربية. ونستطيع أن نقول من وجهة نظر 
معينة» إن حركتي الإصلاح والإصلاح المضاد هما عبارتان عن 
اجتهادات تأويلية واسعة ومضنيةء لإعادة تقويم التراث اليهودي ‏ 
المسيحي من خلال عملية إعادة تأويل جريئة. 


ولا ضرورة للإكثار من الأمثلة. بل نكتفي هنا فقط بذكر ما كان 
لكتاب يعقوب بوركهاردت ثقافة النهضة في إيطاليا دءك «لناآين1) 
(114116 1 0226دكةه 82 (1860) من أصداء بالغة الأهمية. فحالة 
بوركهاردت تشهد شهادة بليغة على ما نعنيه بعبارة «التأويل الخلاق». 
والحق أن كتابه المذكور يُعدَ أكثر من عمل جدير بالاحترام» يضاف 
إلى العدد الكبير من الأدبيات التاريخية في القرن التاسع عشر. فهذا 
الكتاب ساهم في «تكوين» الوعي التاريخي للمَرن التاسع عشر» 
وأغنى الثقافة الغربية «بقيمة» جديدة» بكشفه عن بعد من أبعاد 
النهضة الإيطالية لم يكن من البديهيات قبل بوركهاردت. 
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الاجتهاد التأويلي وتغيير الإنسان 
كون الاجتهاد التأويلي يفضي إلى خلق قيم ثقافية جديدة لا 
يعني إنه لني «موضوعياً). . فنحن نستطيع من زاوية معينة» أن نقارن 
بين الاجتهاد التأويلي وبين «الاكتشاف» العلمي أو التقني. فقبل 
الاكتشاف. يكون الواقع الذي اكتشفناه مائلاً أمامناء غير أن واحدنا 
0 أو لم يكن ليحسن استعماله. كذلك فإن 
التأويل الخلاق يكشف لنا عن مغاز ودلالات لم نكن لندركها من 
قبل» أو أنه يبرزها بصورة فاقعة» بحيث لا يعود وعينا بَعْد استيعابنا 

لهذا التأويل الجديد مثلما كان قبله. 


يفضي التأويل الخلاق» في نهاية الأمرء إلى «تغيير» الإنسان. 
وهو أكثر من تثقيف وإطلاع. إِنّْه تقنية روحية قادرة على تغيير نوعية 
الوجود نفسها. ويصح ذلك بنوع خاص على. الاجتهاد التأويلي 
التاريخي ‏ الديني. يتوجب أن يكون للكتاب الجيد في تاريخ الأديان 
ان «اليقظة» في قارئه» كما كان مثلاء لكتاب في المقدس ده2) 
زءءةاأء 2 أو لكتاب ديانة بلاد الإغريق (5كمهاطعءء: © «611 © ءذ2) . 
ومن حيث المبدأء يجب أن يكون لِكلٌ تأويل تاريخي ‏ ديني نتيجة 
مماثلة. فعندما يعمد مؤرخ الأديان إلى عرض وتحليل الأساطير 
والطقوس الأسترالية أو الأفريقية أو الأوقيانية» أو عندما يشرح أناشيد 
زرادشت والنصوص الطاوية أو ميثولوجيا الشامانيين (الكهانة) 
وتقنياتهاء فإنه يكشف النقاب أمام القارئ الحديث عن أوضاع 
وجودية مجهولة لديه. أو من المستصعب تخيلها من قبله. هذا وليس 
من الممكن أن يستمرٌ اللقاء مع هذه العوالم الروحية «الخارجية») من 
غير عوافب. 

لا شك في أن مؤرخ الأديان نفسه سيكون أول من سيشعر 
بالنتائج المترتبة على عمله التأويلي. وإذا كانت هذه النتائج لا تظهر 
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دائماً بوضوحء فلأن أغلبية مؤرخي الأديان تقي نفسها من الرسائل 
التي تمتلئ بها وثائقهم. وهذا الحذر أمر مفهوم: فالمرء لا يسعه أن 
يحافظ على مناعته عندما يكون على صلة يومية بالأشكال الدينية 
«الخارجية»» والتي قد تكون أشكالاً فظة في بعض الأحيان» ورهيبة 
في أحيان كثيرة. غير أن عدداً من مؤرخي الأديان ينتهون إلى عدم 
الالتفات جديا إلى العوالم الروحية التي يدرسونهاء فيتحصنون وراء 
إيمانهم الديني الشخصي. أو يلتجئون إلى نظرية مادية أو سلوكية 
مصفحة ضد كل صدمة روحية. إلى ذلك» فالتخصص المفرط يتيح 
القطاعات الث ألفوا التجوال فيها شيك أيام حدانتهم. وكل «تخصص) 
لا بد أن ينتهى إلى جعل الأشكال الدينية عادية»وفى الأخير إلى 
محو معانيها. 


على الرغم من هذه النواقص كلهاء لا ريب في أن «التأويل 
الخلاق» سيعترف به في نهاية الأمر على أنه الطريق الملكية في تاريخ 
الأديان. عندئذ فقط تتبدى أهمية الدور الذي يقوم به هذا الفرع 
المعرفى فى الثقافة بأجلى الصور. وهذا الأمر لن يكون سببه فقط 
اقيم الجزيدة اتن اقيلون بعد :العدهة الصارل لنهه هذا الدين البدائن 
أو الغريب». أو لفهم ذلك النمط من أنماط الكينونة» الخارج على 
التقاليد الغربية - وهي قيم من شأنها أن تغني ثقافة معينة على نحو ما 
أغناها كتاب المدينة العتيقة (11::6ه 0116 2.4) أو كتاب ثقافة النهضة 
الإيطالية (ناه!1ة عءتددئنهم1 005 «ا]يت) - بل هو سيدين قبل أي 
شيء أخر إلى واقع أن تاريخ الأديان يستطيع أن يشرع الفكر الغربي 
على آفاق جديدةء آفاق الفلسفة تحديداً كما آفاق الإبداع الفني. 


كررنا مراراً هنا أن الفلسفة الغربية لا يسعها أن تتقوقع إلى ما لا 
نهاية على ترائها الخاص بها من دون الوقوع في خطر الإقليمية 
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المحلية. والحال أن تاريخ الأديان قادر على تفحص وتوضيح عذدد 
كبير من «الأوضاع الحافلة بالدلالات». ومن صيغ الوجود في العالم 
التي لا يمكن الوصول إليها إلا عن طريقه. والمسألة لا تقتصر هنا 
على توفير «المواد الخام». إذ إِنَّ الفلاسفة لن يهتدوا سواء السبيل 
الاختلاف عن السلوكات والأفكار المألوفة لديهم”. يجب على 
العمل التأويلي أن يتم على يد مؤرخ الأديان نفسه. لأنه هو الوحيد 

غير أنه هنا بالضبط حصلت بعض الالتباسات الخطيرة. فمؤرخو 
الأديان القلائل الذين أرادوا أن يدمجوا نتائج أبحاثهم وتأملاتهم في 
سياق فلسفيء اكتفوا بتقليد بعض الفلاسفة من أصحاب الرواج. 
وبتعبير آخرء فإنّهم بذلوا وسعهم للتفكير بناء على نموذج الفلاسفة 
المحترفين. وهذا خطأ. فلا الفلاسفة يهتمون. ولا أهل الثقافة يلتفتون 
إلى ما يصدر عن زملائهم أو عن مؤلفيهم المفضلين من نسخ مطابقة 
تكون من الدرجة الثانية. إلى ذلك». فعندما يقرر مؤرخ الأديان أن 
ايتفكر مثل فلان من الناس» حول تلك الفكرة الغابرة أو الشرقية» 
فإنه سيحورها أو يشوهها لا محالة. 

فمأ ينتظره الناس منه هو أن يكشف عن أسرار وألغاز ورمور 
كامنة صلب سلوكات وأوضاع. وبالختصار. أن يعمل على دفع 
المعرفة بالإنسان خطوة إلى الأمام» وذلك بأن يستعيد أو يبلور معانيّ 
المساهمات التى من هذا النوع تكمنان بالضبط فى سبرها وتوضيحها 


(7) يكفي أن ننظر إلى ما فعله الفلاسفة المعاصرون القلائل الذين اهتموا بمشكلات 
الأسطورة والرمزية الدينيةء» حين تناولوا «المواد» التي استعاروها من الإثنولوجيين ومن 
مؤرخي الأديان» لكي ننبذ هذا التقسيم (الوهمي) للعمل. 
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لغوامض العوالم الروحية المغمورة أو الصعبة المنال. ومن نافل القول 
إِنّه ليس من الشرعي ولا من المفيد ما يقوم به بعض الأشخاص من 
تدليس للرموز والأساطير والأفكار الغابرة والغريبة فى ثنايا أشكال 
هي مألوفة عند الفلاسفة المعاصرين قبل الآن. ْ 


تاريخ الأديان والتجدد الثقافي 


يجب أن يكون نموذج نيتشه مشجعاً لمؤرخي الأديان ومرشداً 
لهم في آن معاً. فقد نجح نيتشه في تجديد الفلسفة الغربية» لأنه 
تجرأ تحديداً على صياغة فكره بالوسائل التى كانت تبدو له مناسبة. 
وهذاء بالطبع» لا يعني أنه يجب على مؤرخ الأديان أن يقلد أسلوب 
نيتشه من حيث التكلف والصنعةء إِنّما الأمر يتعلق بمثال ونموذج 
حريته في التعبير. فحين يريد المرء تحليل عوالم «البدائيين» 
الأسطورية, أو تقنيات التاويين الجددء أو أشكال التنشئة الشامانية 
(الكهانية) . .. إلخ. فإنه ليس مضطراً على الإطلاق إلى استعارة 
الطرح الذي يطرحه فيلسوف معاصرهء أو المنظورهء أو اللغة المتبعين 
في علم النفس» أو في الأنثروبولوجيا الثقافية أو في علم الاجتماع. 


هذا هو السبب الذي جعلنا نقول إن بوسع التأويل التاريخي ‏ 
الديني الخلاق أن ينهض بالفكر الفلسفي وأن يغذيه ويجدده. فمن 
وجهة نظر معينة يستطيع المرء القول إِنَ فينومينولوجيا جديدة للفكر 
تنتظر من يصوغها ويبلورها تأسيساً وارتكازاً على كل ما يستطيع 
تاريخ الأديان أن يكشفه لنا. وهناك كتب مهمة تنتظر من يكتبها حول 
صيغ الوجود في العالم أو حول مشكلات الزمن والموت والحلمء 
انطلاقاً من الوثائق المتوافرة لمؤرخ الأديان”*". فهذه المشكلات 


(8) هناك فوق ذلك بعض التصويبات الملحة التي يجب إدخالها على الكليشيهات - 
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ع 


تستهوي الفلاسفة والشعراء ونقاد الفن. وبعض هؤلاء سبق له أن قرأ 
على كل حال ما كتبه مؤرخو الأديان» واستخدم وثائقهم وتأويلاتهم. 
وليس ذنبهم إن كانوا لم يستفيدوا من هذه القراءات على قدر 
توقعاتهم منها. 


سبق أن أشرت إلى الاهتمام الذي يوليه تاريخ الأديان للفنانين 
والكتاب والنقاد الأدبيين. وللأسف فإن مؤرخي الأديان» شأنهم شأن 
معظم العلماء والمتبحرين» لم يهتموا بالاختبارات الفنية الحديثة إلا 
لماما وبطريقة شبه متخفية. ذلك أن هناك فكرة مسبقة تعتبر أن الفنون 
أمور (اغير جدية) لأنها ل تشكل أدوات للمعرفة. ونحن نقرأ الشعراء 
والروائيين ونزور المتاحف والمعارض» إثما بغرض التسلية وطلبا 
الحظء كان قد ولد نوعاً من الكبت المحبط الذي كانت نتيجته 
الرئيسة شعور المتبحرين والعلماء بالتقلقل حيال الاختبارات الفنية 
الحديثة أو جهلهم بها أو حذرهم تجاهها. وهناك من يعتقد بسذاجة 
أن فضاء ستة أسهر من «العمل الميدانى» وسط قوم بالكاد نتوصل 
إلى النطق بلغتهم» يمثل عملا «جديا» يدفع المعرفة بالإنسان إلى 


الكثيرة التي ما زالت تربك الثقافة المعاصرة»ء مثل تلك التفسيرات المحتفى بها والتي أعطاها 


فيورباخ وماركس للدين بوصفه انخلاعاً واغتراباً. ومن المعلوم أن فيورباخ وماركس كانا 
يناديان بأن الدين يغرّب الإنسان عن الأرضء ويحول دون اكتمال إنسانيته... إلخ. غير أن 
مثل هذا النقد للدين لا يسعهء حتّى لو كان صحيحاًء أن ينطبق إلا على الأشكال المتأخرة 
من التدين - مثل تلك الأشكال التي عرفتها الهند ما بعد الفيدوية أو على الأشكال اليهودية - 
المسيحية - أي على الأديان التي يؤدي فيها عنصر «وجود عالم أخر؛ دوراً مهما: فالانخلاع 
وتغرّب الإنسان عن الأرض أمران لا وجود لهما - ولا يمكن تصورهما - فى الأديان كلها 
التي من النمط الكوني. سواء أكانت «بدائية» أم شرقية» إذ إِنّ الحياة الديئية في هذه الأديان 
(أي في الأغلبية الساحقة من الأديان التي عرفها التاريخ)» تقوم بالضبط على الإشادة بوحدة 
الحال بين الإنسان والحياة والطبيعة. 
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الأمام» ولا نحتاج فيه إلى الإلمام بإسهامات السوريالية أو جايمس 


إن من شأن الاختبارات الفنية المعاصرة أن تساعد مؤرخي 
الأديان في أبحاثهم الخاصة. والعكس بالعكس. فإن كل عمل تأويلي 
تاريخى ‏ دينى حقيقى هو مدعاة لحث الفنانين والكتاب والنقاد. لا 
لأننا نجد «الشيء نفسه؟ هنا وهناكء بل لأننا نلتقي في الحالين 
بأوضاع من شأنها أن تلقي الضوء بعضها على بعض. فلا يخلو من 
الفائدة» مثلاء أن يشير المرء إلى أن السورياليين في تمردهم على 
أشكال الفن التقليدية» وفي حملاتهم على المجتمع البورجوازي 
والأخلاق البورجوازية» لم يبلوروا نظرية جمالية ثورية وحسبء. بل 
صاغوا أيضاً تقنية كانوا يأملون بواسطتها «تغيير» الشرط البشري. 
والحال أن عدداً من هذه «التمارين» (مثل الجهد المبذول» مثلاء 
للتوصل إلى ١‏ نمط كينونة» يكون وسطأ بين اليقظة والنوم» أو تحقيق 
«التعايش» بين الوعي واللاوعي) تذكرنا ببعض ممارسات اليوغا أو 
الزن. أضف إلى ذلك» إننا نكتشف في السوريالية في وثبتها الأولى 
(بالفرنسية فى النصّ («دا6))» لا سيما فى أشعار أندريه بروتون 
وبياناته النظرية» حنيناً إلى «الكلية الأولانية؛» ورغبة في تحقيق توافق 
الأضداد هنا والآن بالملموس (باللاتينية فى النصّ (660ههمه 8ذ))ء 
وأملاً بإمكان إلغاء التاريخ من أجل استثناف بدثه بِكُلَ عزيمته ونقائه 
الأصليين» وهي كلها أنواع من الحنين والرجاء مألوفة عند مؤرخي 
الأديان. 


على كل حال؛ تهدف الحركات الفنية الحديثة كلهاء عن وعى 
أو لاوعي» إلى تحطيم العوالم الجمالية التقليدية» وإلى اختزال 
«الأشكال» إلى حالات بسيطة». جنينية» يرقانية» على رجاء خلق 
«عوالم غضة». وبكلمات أخرى, تأمل هذه الحركات بإلغاء تاريخ 
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تخويو 
ا 
ا 
انيم 


الفن واستعادة تلك اللحظات الفجرية الساحرةء» حين رأى الإنسان 
العالم «للمرة الأولى». وليس ضرورياً هنا التذكير بمدى أهمية هذا 
كله بالنسبة لمؤرخ الأديان الذي لا يخفى عليه ذلك النسق 
الأسطوري الذي يشتمل تذميرا وغنزياً للكون وإعادة خلقه من جديد. 
بغية استئناف متجدد لوجود «صافٍ نقي» في عالم غض قوي 


و-حخصلب. 


لا يتعلق الأمر بالتوسع في مناظرات بين الاختبارات الفنية 
الحديثة وبعض السلوكات والرمزيات والاعتقادات المألوفة لدى 
مؤرخي الأديان. فإلى جيل مضى حتّى الآن» والنقاد» بخاصة في 
الولايات المتحدة»: يستخدموة الوثاقق التارزيكية ب الديية فى تتسيرهب 
للأعمال الأدبية. وقد سبق أن شددنا فى فصل آخر (أنظر أدناه ص 
4 245) على ما يبديه النقاد الأديون من اهتمام برمزيات التأهيل 
وطقوسه. والحق أن هؤلاء الكتاب أدركوا أهمية هذا المركب الدينى 
في توضيح الرسائل السرية الكامنة في صلب بعض الأعمال. بالطبع» 
لسنا هنا حيال ظاهرات متمائلة: فالنمط العام للتأهيل - التكريس هو 
هوء استمر في الأدب ويبقى» بالارتباط مع بنية عالم خيالي» في 
حين أن مؤرخ الأديان يواجه خبرات معيشة ومؤسسات تقليدية. لكن 
كون النمط العام للتأهيل ‏ التكريس باق ومستمر في عوالم الإنسان 
الحديث الخيالية (في الأدب» في الأحلامء وفي أحلام اليقظة) لمما 
يدعو مؤرخ الأديان إلى التأمل بمزيد من الاهتمام في ما لوثائقه من 
قدر وقيمة. 


مقاو مات 


باختصارء إذ يثبت تاريخ الأديان وجوده فإنما باعتباره فى أن 
معاً: «تربيةً» بالمعنى القوي للكلمةء لأن من شأنه أن يغير الإنسان» 
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وباعتباره مصدراً لخلق «القيم الثقافية» مهما كان شكل التعبير عن 
هذه القيم (تاريخاًء فلسفةء فنأ). وعلى المرء أن يتوقع أن تكون هذه 
الوظيفة التي يضطلع بها تاريخ الأديان موضع اشتباه. إن لم تكن 
موضع رفض من جانب العلماء كما اللاهوتيين على السواء. فالعلماء 
يتشككون في كل جهد يرمي إلى «إعطاء قيمة وقدر للدين». فهم في 
غمرة اغتباطهم بعملية العلمنة المذهلة التي تشهدها المجتمعات 
الغربية» يميلون دائماً إلى الارتياب بوجود نوع من الظلامية أو من 
الحنين الماضوي عند المؤلفين الذين يرون في مختلف أشكال الدين 
شيئاً آخر غير الأوهام والجهلء أو الذين يعتبرونها أكثر من مجرد 
سلوكات نفسانية أو مؤسسات اجتماعية أو أيديولوجيات بسيطة 
ساذجة». كان من حسن الحظ أن عفا عليها تقدم الفكر العلمي 
وانتصار التكنولوجيا. وهذا الارتياب لا نجده عند العلماء فقط 
علماء الاجتماع والأنثروبولوجيا والمشتغلين بالعلوم الاجتماعية» ممن 
يتصرفون حيال موضوع دراستهم وكأنهم لا يشتغلون بالإنسانيات» 
بل بالطبيعيات. غير أن من الواجب تقبل هذه المقاومة بصدر رحب. 
فهي أمور لا مجال لتلافيها في أي ثقافة ما زال بوسعها أن تنمو 
بكامل الحرية. 


أما بالنسبة إلى اللاهوتيين فيمكن تفسير ترددهم بأسباب عدة. 
فهم من جهة. يتحفظون تجاه التأويلات التاريخية ‏ الدينية التي قد 
تشجع التيارات التلفيقية» أو تدخل الهواة بأمور الدين» أو ما هو 


ءِ 


انوا بأن تطرج التساؤلاات حول فرادة الوحي اليهودي 3 المسيحي. 


أما من جهة أخرى. فإن تاريخ الأديان يرمي» في نهاية الأمرء إلى 
«الإبداع» الثقافى . وإلى «(تغيير حال» الإنسان. وتطرح الثقافة الإنسانية 


على اللاهوتيين وعلى المسيحيين بوجه عام مسألة محرجة: ما هو 
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القاسم المشترك بين أثينا والقدس؟ ليس في نيتي أن أناقش هنا هذه 
المشكلة التي ما زالت تقلق بال بعض اللاهوتيين. لكن من العبث أن 
يتجاهل المرء أن الفلسفات والأيديولوجيات المعاصرة كلها تقريباً 
تعترف بأن النمط المخصوص لوجود الإنسان في الكون يفرض عليه 
حتمأ أن يكون مبدعاً للثقافة. ومهما كانت النقطة التى ينطلق منها 
التحليل الهادف إلى تعريف الإنسان». سواء اعتمد الطرح النفساني أم 
الااجتماعي أم الوجودي أم أي معيار آخر نستعيره من الفلسفات 
الكلاسيكية» فإنه لا بد من أن يصل . -110 صراحة» إلى وصف 
الإنسان بأنه مبدع للثقافة (أي للغة والمؤسسات والتقنيات والفنون. .. 
إلخ). ثم إن كل طرائق تحرير الإنسان (سواء أكانت اقتصادية أم 
سياسية أم نفسانية) يبررها وجود هدف نهائي لها: تخليص الإنسان 
من قيوده وعقده بغية انفتاحه على عالم الفكر وجعله «مبدعاً من 
الناحية الثقافية». ومهما يكن من أمرء فإن كل ما يعتبره اللاهوتى» 
بل المسيحى العادي». خارجاً عن نطاق الثقافة ‏ أي بالدرجة الأولى 
سر الإيمان» والحياة الكهنوتية ... إلخ ‏ يندرج عند غير المؤمنين 
أو غير المتدينين» ضمن دائرة «الإبداعات الثقافية». ولا نستطيع أن 
ننكر طابع «الحقائق الثقافية» الذي حملته التجربة الدينية المسيحية» 
فى تعبيراتها التاريخية على الأقل. وقد سبق لعدد لا بأس به من 
اللاهوتيين المعاصرين أن قبلوا الفرضيات المسبقة التي طرحها علم 
الاجتماع الديني» وهم لخ يمانعوا في تقبل انتصار التكنولوجيا. ثم 
إن مجرد وجود بعض اللواهيت المتعلقة بالثقافة» يدل بحدّ ذاته على 
الاتجاه الذي يسير فيه الفكر اللاهوتى المعاصر””. 


(9) ينبغي ألا تؤثر فينا كثيراً تلك الأزمات «المضادة للثقافة» التي حصلت مؤحراً. 
فاحتقار الثقافة أو رفضها تشكل الحظات جدلية في تاريخ الفكر. 
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غير أن المشكلة تطرح على مؤرخ الأديان بصيغة أخرى» على 
الرغم من أن هذه الصيغة لا تتناقض بالضرورة مع لواهيت الثقافة. 
فمؤرخ الأديان يعلم أن ما يسمّى «بالثقافة الدنيوية» أمر حديث العهد 
نسبيا في تاريخ الفكر. أما في الأصلء» فقد كان كل إبداع ثقافي (من 
أداة» أو مؤسسةء أو فنء» أو أيديولوجيا . .. إلخ) كناية عن تعبير 
ديني » أو أنه لا يعدم تفردر! أو مصدراً دينيين. وهذا أمر ليس بديهيا 
دائماً بالنسبة لغير المتخصص في تاريخ الأديان» بسبب كونه معتاداً 
بالدرجة الأولى على النظر إلى «الدين» من خلال الأشكال المألوفة 
في المجتمعات الغربية أو في ديانات آسيا الكبرى. ولعل المرء يسلم 
بأن الرقص والشعر والحكمة كانت فى بدايتها أموراً «دينية». لكنه لا : 
يتصور بسهولة أن الماكل أو المنكح» أو أشكال العمل الرئيسة (مثل 
الصيد البري وصيد السمك والزراعة). فضلا عن الأدوات المتصلة 
بهاء أو عن المسكنء, كانت كلها هي الأخرى أموراً تنتمي إلى 
المقدس. ومن المعلوم أن إحدى الصعوبات المحيرة لمؤرخ الأديان 
تتمثل في أنه كلما اقترب من «الأصول» كلما ازداد عدد «الوقائع 
الدينية». والأمر يثقل كاهله بحيتٌ إنَّه يتساءل فى بعض الحالات - 
كناف نحالة ‏ المجشمعانت الغابرة أو بها قبل القاريحية أ إن كان متاك 
شيء غير مقدس» أو لم يكن في يوم ما مقدساً أو مرتبطاً بالمقدس. 


عن مغالطة تسمى نزع الوهم 
لا جدوىء لأن ذلك لن يكون فاعلاً أصلاً من أن يلجأ المرء 
إلى مبدأ اختزالي ما وأن يتصدى لنزع الوهم عن تصرفات «الإنسان 
الدينى» (باللاتينية فى الأصل (5ناهتعناء: مددوط))» أوعن أيديولوجياته 
بأن 0 مثلاً أن ا التصرفات أو الأيديولوجيات ليست سوى 
إسقاطات نابعة من اللاوعي» أو عبارة عن مرايا حاجبة مرفوعة 
لأسباب اجتماعية أو اقتصادية أو سياسية ... إلخ. ونحن نمسك هنا 
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بمفاصل مشكلة عويصة تعود إلى الظهور بقوة جديدة مع كل جيل 
أننا قمنأ بذلك فى كتب عذة سبق أن يي 


غير إِنْني أود أن أذكر بمثال: من المعلوم أن القرية أو المعبد 
أو البيت» فى عدد من الثقافات الغابرة» يفترض بها أن تكون قائمة 
في «مركز الأرض». فلا معنى إذاً ل «نزع الوهم» عن هذا الاعتقاد 
بلفت نظر القارئ إلى أن الأرض لا مركز لهاء وإلى أن تعدد هكذا 
مراكزء على كل حال» أمر سخيف لأنه متناقض. العكس هو 
الصحيح. إذ إِنَّ التعامل مع هذا المعتقد بِكُلَ جدية» والسعي 
لتوضيح كل تضميناته الكونية والطقوسية والاجتماعية» هو الذي 
يساعدنا على فهم الوضع الوجودي لامرئ يظن نفسه في مركز 
العالم. إذ إن كل سلوكه وكل فهمه للعالم وكل القيم التي يسبغها 
على الحياة وعلى وجوده الخاصء إنما تنبثق وتتركب في «منظوم 
متناسق» انطلاقاً من هذا الاعتقاد بأن بيته أو قريته كائنان بالقرب من 
محور العالم (باللاتينية في الأصل (نكهناهم ونمة)). 


أوردت هذا المثل لأذكر بأن نزع الأوهام لا يخدم قضية 
الاجتهاد التأويلي. وبالتالي» فمهما كانت الأسباب التي جعلت 


(10) انظر مكلا : عاتعذامطستر ءا سد كتمدده بدءامطاجبرك نه دعوم« تعلدناظ ومنلا 

07:4 كعع17170 :.11 13 .مم ,([1952 ,لف ستلالهي :كصدط]) 60 ,ذتدودهء ذ5ه1 ربعتعوناء١-مء‏ نوم 
علهلا بجعل1) اعرلهل8 متاتطط لاط لع6خداقصة؟1' ,ومكئامطضصرى كيمتوناء 1 11 14165 20/5 نر 
تققعة©]) 84 ,كلدوذوة 5ع[ ,رده 0اكنززر اه دومناقم 7 3ق :. 1 9 .مم ,([1961] ,لعولقا لمد لععطذة 
11 رد أ«ءادبرأب[ 07:4 ,كنجبوء١2آ1‏ ,كأاتركلق :.11 156 اع .]1 10 .مم ,([1957] ,لممتستللون 
لإ لعا ةأكصه؟1' ,دعتاتاوع عتواء لم ونه كطاته1 نرم جممودء د00 تربع ء سعط 7116لام 171 
3 .مط ,([1961 عم 2ق8] :دملا بجعل8) ع لنت 220 وموتاع18 اه بصقعطئآ بأععتدكلة ممتلتؤط 
]1 194 .جح ,عتجرعوه نما '! اء ك6]2ضمماكفنامة84 20ج ,. 1 106 اء .11 
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نشاطات البشر وأفعالهم في الأزمنة السحيقة مشحونة بالقيم الدينية» 
فإن المهم. في نظر مؤرخ الأديان» أن هذه الأفعال «قد كان لها» 
قيمة دينية. هذا يعني أن مؤرخ الأديان يعترف بوجود وحدة روحية 
تشكل الأساس التحتي لتاريخ البشرية» أي بعبارة أخرى» إن مؤرخ 
الأديان عندما يدرس الأستراليين أو الهنود الفيدويين أو أي طائفة 
أخرى من الناس» أو مطلق نسق ثقافي» لا ينتابه الشعور بأنه يتحرك 
وسط.غالم الخاريجي اتعاما» عليه إن وبحدة الحتس التشرئ هئ أمر 
ملع وناواقفيا» في علق دن فوع المطرفة الأحرى) بتكل الالسية 
والأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع. لكن مؤرخ الأديان يمتاز بإدراك هذه 
الوحدة في مستوياتها الأرفع - أو الأعمق ‏ وبأن من شأن هكذا 
تجربة أن تغنيه وأن تغيّره. والحالء» أن التاريخ يصبح اليوم للمرة 
الأولى تاريخاً جامعاً حقاًء وأن الثقافة بالتالى هى فى طريقها لأن 
تصبح شاملة الكرة الأرضية بأسرها. فتاريخ الإنسان من العصر 
الباليوليتى حتّى أيامنا هذه منذور لأن يحتل مركز الصدارة من التربية 
الإنسانية؛ مهما كانت تفسيراته المحلية أو القومية. وفى هذا الجهد 
الرامى إلى «كوكبة» الثقافة (أي إلى اشتمال الثقافة على كوكب 
الأر قِ بأسره. وهي بالفرنسية في الأصل (615805م19©))» يستطيع 
تاريخ الأديان أن يقوم بدور أساسي. ويساهم في بلورة طراز من 
الثقافة يكون جامعا شاملا. 


بالطبع» لن يتحقق كل هذا غدا. وتاريخ الأديان لا يستطيع 
القيام بهذا الدور ما لم يع الناطقون باسمه مسؤولياتهم» أي ما لم 
يتوصلوا إلى تخطي عقد نقصهم وتحرجهم ومراوحتهم في مكانهم 
خلال السنوات الخمسين المنصرمة. إن تذكير مؤرخى الأديان بأنه 
يفترض بهم أن يساهموا في الثقائة تساهمة خخلذفة ويانة لا يجوز 
لهم أن يقتصروا على إنتاج مقالات (بالألمانية: (عمعقمانء8)) 
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وحسبء بل يجب أن يتعدوا ذلك إلى إنتاج قيم ثقافية» لا يعني 
دعوتهم إلى وضع «التأليفات» السهلة والتعميمات المتسرعة. إن 
عليهم أن ينسجوا على منوال رود وبتازوني وفان درّلووي» لا أن 
يقلدوا فلاناً أو علاناً من الصحفيين الناجحين. ثم إن الذي يجب أن 
يتغير بالدرجة الأولى هو موقف مؤرخ الأديان من فرع اختصاصهء 
إذا كان له أن يأمل بتجدد قريب لهذا الفرع المعرفي. وطالما أن 
مؤرخي الأديان لم يحاولوا إدراج أبحاثهم ضمن التيار الحي من 
الثقافة المعاصرة. فإن الأبواب ستظل مشرعة أمام «التعميمات» 
و«التأليفات» التي يقوم بها المشغفون والهواة والصحفيون. وإلاء فإن 
الأنكى من ذلك هو أنه بدلا من أن ينشأ تأويل خلاق من منظور 
تاريخ الأديان» سنظل نعاني تفسير الوقائع الدينية تفسيرات متهورة 
وغير ذات صلة بالموضوعء يقوم بها علماء النفس وعلماء الاجتماع 
وأتباع شتى أنواع الأيديولوجيات الاختزالية. ونظل نقرأ على امتداد 
جيل أو جيلين كتبأ تفسّر فيها الوقائع الدينية على وجه المعاناة 
الطفولية أو التنظيم الاجتماعي أو صراع الطبقات ... إلخ. ومن 
المؤكد أن الكتابات التي من هذا النوع ‏ سواء أَكْيِبَت بيد الهواة أم 
بيد الاختزاليين على أنواعهم - سوف تستمر في الظهورء بل ربما 
كان لها أن تحافظ على الرواج نفسه. غير أن الوسط الثقافي لن يكون 
هو نفسه في حال ظهرت إلى جانب ذلك الإنتاج كتب «جدية» موقعة 
بأسماء مؤرخى أديان» (شرط ألا تُرتجل هذه الكتب التأليفية بناء 
عن طللن هذا الناعين أن :ذاه :الأمن النتى خضل أهاناً ستى الغلماء 
أفاضل جداً. إذ من نافل القول إِنّ التأليف. شأنه شأن التحليل. لا 
يُرتجل ارتجالاً). 


يبدو لى أنه من الصعب التصديق بأن مؤرخى الأديان» إذ 
يعيشون لحظة تاريخية مثل هذه اللحظة التى نعيشهاء لن يأخذوا فى 
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اعتبارهم تلك الإمكانات الخلاقة التي يوفرها لهم فرعهم. كيف 
نستوعب ثقافياً هذه العوامل الروحية التي تشرعها أمامنا أفريقيا 
وأوقيانيا وجنوب شرق آسيا؟ إن لِكلٌ هذه العوؤالَم الروحية أصلا دينياً 
وبنية دينية. فإذا لم نتطرق إليها من منظار تاريخ الأديانء فإنها ستصير 
إلى الزوال بما هي عوالم روحية» وستختزل إلى وقائع تتعلق 
بالتنظيمات الاجتماعية والأنظمة الاقتصادية وأزمنة التاريخ 
الاستعماري وما قبل الاستعماري ... إلخ» أي أنهاء بتعبير آخرء 
لن تعود تدرك بوصفها إبداعات روحيةء ولن تعود تثري الثقافة 
الغربية والعالمية في شيء. ويكون مصيرهاء بالتالي» أن تزيد العدد 
المخيف للوثائق المصنفة في الأرشيفات والتي تنتظر أن تتولى أمرها 
الحواسيب الإلكترونية. ‏ 


طبعاًء من الممكن أن يقترف مؤرخو الأديان هذه المرة أيضاً 
خطيئة بأن يفرطوا في التحرج» بحيث يتركون لفروع المعرفة الأخرى 
مهمة تأويل هذه العوالم الروحية (التى هي واحسرتاه بصدد التغير تغيرا 
جنونياء بل ربما كانت بصدد الانقراض). ثم إن من الممكن أيضاًء 
ولأسباب شتىء» أن يفضل مؤرخو الأديان البقاء في الموقع الملحق 
الذي سبق وارتضوه لأنفسهم. عندئذ يجب أن نتوقع حصول عملية 
تفسخ بطيئة» ولكن لا رجعة فيهاء تؤول في النهاية إلى انقراض تاريخ 
الأديان بما هو فرع معرفي قائم بذاته. وهكذا يصير لديناء في غضون 
جيل أو جيلين» مستلتنون (ةنم1.8) «اختصاصيون» بتاريخ الديانة 
الرومانية» ومستهندون 120132150) «خبراء» بواحدة من الديانات 
الهندية» وهلم جراً. ما يعني» بتعبير آخرء أن تاريخ الأديان سيقع فريسة 
التجزؤ إلى ما لا نهاية» وستتوزع أجزاؤه على مختلف «الفيلولوجيات» 
التي ما زالت تقوم اليوم على خدمته بصفتها مصادر وثائقية تغذي مذهبه 
التأويلي الخاص. 
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أما بالنسبة إلى المسائل التي تهم جمهوراً أوسع» مثل الأسطورة 
والطقس والرمز الديني وتصورات الموت والتأهيل - التكريس . 
إلخ» فإنها ستعالج عندئذ على يد الفلاسفة وعلماء الاجتماع 
والأنثروبولوجيا والنفس (كما حصل على كل حال في بدايات 
دزاناتناء على" الرغم .من أن ذلك لم يكن قاعذة عافة): .وهنا يعن 
أن المسائل التي يعكف عليها اليوم مؤرخو الأديان» «لن تزول بما 
هي مسائل»» بل سيصار عندئذ إلى درسها من منظورات أخرى ووفقا 
لمناهج شتى» وعلى دروب موصلة إلى أهداف متنوعة. ولن يملأ أي 
شيء محل الفراغ الى ينها عن زوال تاريخ الأديان بما هو فرع 
معرفي قائم بذاته. ويا لجسامة مسوؤليتنا عن ذلك. 
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5 
أسطورة نشأة الحون 
و«التاريخ المقدس)'" 


الأسطورة الحية ومؤرخ الأديان 


لا يمكن لمؤرخ الأديان أن يتطرق إلى مسألة الأسطورة من غير 
أن تتملكه مشاعر الرهبة والتردد. وليس الأمر لمجرد الإحراج الذي 
يسببه السؤال الابتدائى فقط: ما الذي نعنيه بالأسطورة؟ إنّما لأن 
الأجوبة المقدمة تتوقف إلى حدّ كبير أيضاً على الوثائق التي يختارها 
الباحث ويحللها. لقد اقترح الفلاسفة واللاهوتيون من أفلاطون إلى 
فونتونيل» ومن شلنغ إلى بولتمان» تعريفات عديدة للأسطورة تشترك 
كلها باستنادها إلى تحليل الميثولوجيا اليونانية. والحال» أن هذا 


(1) هذا الفصل هو نسخة معدلة ومصححة عن مقال سبق نشره فى مجلة دراسات 

دينية. انظر : كلامنعةاع1 «,«نضوه)ؤو11 لععع52» لصة طانإ]/آ عتهسمعهمموه0» 181120 1/111 

171-13 .مم ,(1967) 2 .01+ ,كءةلياى 

أما المقال المذكور فهو ترجمة معدلة نوعاً ما عن محاضرة عامة ألقيت فى: ©"*7111 نال عام 

.6 ]200 2-6 ,1 03626) ,2222156]! عناع م3[ 12 عل عتطامهمدهاتطم عل 00 5 وغنعهم 
ومن هنا أسلوب النص باعتباره كان محاضرة غير مكتوبة. 
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الاختيارء ليس بالاختيار الصائب في نظر مؤرخ الأديان. 


صحيح أنه في اليونان فقط كان للأسطورة أن تلهم وتوجه 
التشكيلية. لكن الصحيح أيضاً أنه خصوصاً في الحضارة اليونانية: 
جرى إخضاع الأسطورة لتحليل مديد وعميقى سابر لأغوارها ما جعلها 
تخرج إلى النور وقد نزعت عنها «أسطوريتها» نزعاً مبيناً. وإذا كانت 
لفظة «أسطورة» توحي بمعنى «الوهم المتخيل» في اللغات الأوروبية 
كلهاء فذلك لأن الإغريق هم الذين كانوا قد رسخوا هذا المعنى منذ 
خنسة وعشرية قرا 


والأخطر من ذلك في نظر مؤرخ الأديان هو إننا لا نعرف 
أسطورة يونانية واحدة ضمن سياقها الشعائري». وذلك خلافا لما 
تغرفة عق الأذينان الكترقية القتديمة والأدنان الآأسيؤية» فتلا عن 
الأديان المسماة «بدائية». وكما هو معلوم فإن الأسطورة الحية تظل 
مرتبطة دائماً بنوع من العبادة» وأنها تلهم وتبرر سلوكاً دينياً معيناً. 
ولا يعني ذلك بالطبع أن علينا أن نشطب الأسطورة اليونانية من 
عملية البحث فى الظاهرة الأسطورية. لكننا نرى أنه ليس من الحكمة 
بشي أذ ادا امتقضناءن وتاراسة «الوثائت التونانية»: تأهرلقه بآن تمتصر 
عليها. فالميثولوجيا التي ألهمت هوميروس وهزيودوس والشعراء 
التراجيديين ليست إلا حصيلة عملية انتقائية» فضلاً عن أنها تمثل 
تفسيراً لمواد غابرة كانت قد صارت مستعصية على الأفهام تقريباً. 
'وباختصار فإن حظنا الأفضل في فهم بنية الفكر الأسطوري يكمن في 
دراسة الثقافات التى تكون الأسطورة فيها «شيئاً حيّاً؛ة» حيث تشكل 
قواغ" النخياة الذينيةء آي يكلمة: خيك لا توحي "الاسطورة بالوعي: 
بل تكون التعبير الأرقى والأصدق عن الحقيقة (عممءااعه»» مدم) . 
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هذه هي الطريقة التي اتبعها الأنثروبولوجيون منذ أكثر من نصف 
القرنء عندما ركزوا جهودهم على المجتمعات (البدائية». ولا داعي 
للتذكير هنا بتفسيرات لانغ وفرايزر وليفي برويل ومالينوفسكي 
ولينهارت وليفي ستروس. فسوف نتوقف في ما بعد عند بعض النتائج 
التي توصل إليها البحث الإثنولوجي. لكن علينا أن نضيف هنا أن 
مؤرخ الأديان لا يشعر دائماً بالرضى تجاه طرح الأنثروبولوجيين» ولا 
تجاه الخلاصات العامة التي يتوصلون إليها. ففي عملية رد فعل على 
الانهمام المفرط بالمقارنة» أهمل معظم المؤلفين تدعيم أبحاثهم 
الأنئروبولوجية بدراسة متأنية وجادة للميثولوجيات الأخرى» أي 
بشكل خاص لميثولوجيا الشرق الأدنى القديم» وبالدرجة الأولى منه 
بلاد ما بين النهرين ومصرء والميثولوجيا الهندو - أوروبية» بخاصة 
منها تلك الأساطير الوافرة والعظيمة التي نجدها في الهند القديمة 
وهند القرون الوسطى» وصولاً إلى الميثولوجيا التركية ‏ المغولية؛ 
وميثولوجيا بلاد التيبت وشعوب جنوب شرق أسيا. ذلك أن قصر 
البحث على الميثولوجيا البدائية يولد لدى المراقب الانطباع بعدم 
وجود تواصل بين الفكر الغابر وفكر الشعوب التي أدّت دوراً مهما 
في التاريخ القديم. والحال أن هذا الانقطاع لا وجود له. أضف إلى 
ذلك أن قصر البحث على المجتمعات البدائية يفقد الباحث وسيلة 
رصد الدور الذي تقوم به الأسطورة في الأديان المركبة» مثل' أديان 
الشرق الأدنى القديم وأديان الهند. ولإعطاء مثال واحد على ذلك 
فإنه من المستحيل فهم ديانة بلاد ما بين النهرين» وبشكل عام فهم 
أسلوب ثقافة تلك البلاد» إذا ضربنا صفحاً عن الأساطير التي تحكي 
عن نشأة الكون وعن الأصل» وهي أساطير محفوظة في الإنوما 
إليش (5ؤذاء 8تهدام5)» وفي ملحمة جلجامش. والواقع ٠»‏ أنه كان يتم 
في مطلع كل عام جديد إحياء الأحداث الخرافية التي تحكيها الأنوما 
إليش من خلال طقوس وشعائر تقول لنا إنه من الضروري أن يخلق 
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العالم من جديد في كل رأس سنةء وهذا الواجب ‏ الضرورة يكشف 
لنا عن بُعدٍِ عميق من أبعاد الفكر في بلاد ما بين النهرين. إلى ذلك» 
فإن أسطورة أضا : الافماق تقسر لناء بعري على الأفن»: للف النظرة 
المأساوية والتشاؤمية التى تتصف بها ثقافة بلاد ما بين النهرين: 
فالإتسان كان قد انسخريحه مردوكه من العرات»: أي دمن لبهم 'تيامابت 
الوحش الأولاني» ومن دمّ كينغو كبير الشياطين. ويحدد النصّ أن 
مردوك إنما خلق الإنسان ليقوم بخدمة الآلهة ويغذيها من نتاج عمله. 
كما إِنَّ ملحمة جلجامش تقدّم إلينا كذلك رؤية تشاؤمية» إذ تفسر لنا 
لماذا ليس للانسان ولا بمقدوره أن يتوصل إلى الخلود. 


من هنا تفضيل مؤرخي الأديان لطرح زملائهم - مثل بتّازوني أو 
فان درّلووي ‏ أو حتّى لطرح بعض الإنثروبولوجيين المؤرخين أو 
المقارنين» مثل أدولف جنسن أو بومان» الذين يشتغلون على أصناف 
عمليات الخلق الأسطورية كلهاء سواء منها ما كان لدى «البدائيين» 
أو لدى شعوب الحضارات الراقية. ومع أن المرء قد لا يأخذ بالنتائج 
التي يتوصلون إليهاء إلا أنه يئق على الأقل بأن توثيقهم واسع بما 
يكفي لإطلاق تعميمات صالحة. 


ولكن الاختلافات الناجمة عن نقص في التوثيق لا تشكل 
الصعوبة الوحيدة في الحوار بين مؤرخ الأديان وزملائه في فروع 
المعرفة الأخرى. بل إن طريقة مقاربته المسألة بالذات هي التي 
تميزه» مثلاء عن الأنثروبولوجيين وعلماء النفس. فمؤرخ الأديان يعي 
كل الوعي الاختلاف المعياري الذي يحكم وثائقه» بحيث لا يسعه 
أن يضعها كلها على الصعيد نفسه. وهو إذ يتنبه للفوارق الدقيقة 
وللتمايزات فإنه لا يغرب عن ذهنه مثلاً أن كناك: اسساطن اكور 
وأساطير أقل أهمية منهاء وأن هناك أساطير تهيمن على ديانة معينة 
وتطبعها بطابعهاء وأخرى ثانوية أو تكرارية أو طفيلية. فلا يمكن مثلاً 
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أن نضع الأنوما إليش على قدم المساواة مع الميثولوجيا التي تتحدث 
عن العفريتة لاماشتو. وتتخذ الأسطورة البولينيزية التى تتحدث عن 
نشأة الكون أهمية غير الأهمية التى تتخذها الأسطورة التى تتحدث 
عن أصل نبتة من النباتات» لأن الأولى أسبق من الثانية» بل هى 
نموذج تنسح الثانية على منواله. إن اختلاف الأساطير في ما بينها من 
حيث قيمتهاء أمر لا يفرض نفسه بالضرورة على الأنثروبولوجي أو 
على العالم النفساني. فالحق, أن عالم الاجتماع المنكبٌ على دراسة 
الرواية الفرنسية في القرن التاسع عشرء أو العالم النفساني المهتم 
بالخيال الأدبي قد يتطرق إلى بالزاك وأوجين سوء ستندال أو جول 
وذلك خلافاً للناقد الأدبى الذي لا مجال لديه لمثل هذا الخلطء لأنه 
يقضى على مبادئه التأويلية الخاصة. 


وغداء بعد جيل أو جيلين» وربما قبل ذلك» عندما يتهيأ عندنا 
مؤرخو أديان متحدرون من المجتمعات القبلية الأسترالية أو الأفريقية 
أو الميلانيزية» فإنني لا أشك مطلقاً في أنهم سيأخذون على الباحثين 
الغربيين» في ما سيأخذونه عليهم. عدم اهتمامهم بسلم القيم 
«الأهلية الأصيلة» الخاص بتلك المجتمعات. لنتخيل تاريخاً للثقافة 
الموثائية قورت فيه ضع غز اموفيروش والشعراء اكوا حدييين 
وأفلاطون. في حين ينصرف هذا التأريخ لتحليل كتاب الأحلام 
لأرتميدوروس الأفسسي ورواية هليودوروس الحمصي. بحجة أن 
هذه الأعمال تلقي ضوءاً على السمات الخصوصية للعبقرية اليونانية 
وتساعدنا على فهم مصيرها. وحتى نعود إلى ما نحن بصددهء فإننا 
لا نعتقد أن من الممكن فهم بنية الفكر الأسطوري ووظيفته في 
مجتمع ما زالت الأسطورة تشكل ركيزته الأساسية ما لم نأخذ 
بالاعتبار «الميثولوجيا بكليتها وشموليتها». وفي الآن نفسه «سلم 
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القيم» الذي تضمره أو تجهر به مثل هذه الميثولوجيا. 


غير أن ما يصدمنا بداية في الحالات كلها التي نعثر فيها على 
تراث لا يزال حياًء لا التراث الذي تثاقف مع غير هو أن 
الميثولوجيا تعتبر بمثابة «التاريخ المقدس» للعشيرة المعنية» وأنها 
تفسر الواقع بأسره وتبرر تناقضاته» ناهيك أنها تنم كذلك عن تراتب 
فى تعاقب الأحداث الخرافية التى ترويها. وبصورة عامة». يمكننا 
الذول إن كل اسطووة تروي كيق اناشع من الأنماء كك وعد بميلة 
إلى الوجود: من العالم» والإنسان» إلى هذا النوع الحيواني أو ذاك. 
أو هذه المؤسسة أو تلك . .. إلخ. ولكن بما أن خلق العالم سابق 
على الأحداث الأخرى كلهاء فإن نشأة الكون تتمتع بمكانة خاصة. 
وكما حاولنا أن نبين في مكان آخر* فإن أسطورة نشأة الكون تعطي 
النموذج للأساطير كلها التي تحكي عن الأصول. فخلق الحيوانات 
والنباتات أو الإنسان يفترض وجود عالّم أصلا. 


لا شك في أن أسطورة خلق العالم لا تبدو دائماً مثل أسطورة 
من أساطير نشأة الكون بالمعنى الدقيق للكلمة» كما هى الحال فى 
الأساطير الهندية والبولينيزية» أو في الأسطورة التي عدها في الأنوما 
الشن: فمفل هكذا أاساطير غن انثناة الكون بالمعنى الاقين 'لبسيت 
معروفة في قسم كبير من أسترالياء مثلاً. لكن هناك على الدوام 
أسطورة مركزية تروي بدايات العالم» أي ما جرى قبل أن يصبح 
العالم على ما هو اليوم. وبالتالي فنحن نجد على الدوام تاريخاً 


(2) انظر بشكل خاص : ,ا7ملااء ]1 أمرمعاظ 116 زه اراق 186 :علهنا8 وعه 3/41 
تعاعه 7 بجع[ ط!]) 46 زوعاءع5 وعع 0 تااه8 رعامدء 1" .1 لعد!!1/الا نوط طعمعءءآ عط سرمع) 2051260 1' 
لاط طعمعءعآ1 عطا مهما لعتداخصدء!' ,نتاوء 4بنه #ابرط8ق لاصة ,([1954 روعامه80 ومع غموط 
.(1963 ,[1088 لص دعم 8322| :يمل" بجعل8) 31 7١‏ زوع اتاععمورء2 11زه/لا ,عاوهء 1 .2 111320/لآا 


166 


أولانياًء كما نجد لهذا التاريخ بداية» سواء أكانت هذه البداية هي 
الأسطورة التي تتحدث عن نشأة الكون بالمعنى الفعلي» أم أسطورة 
تصف لنا العالم في حالته الأولى» أي الجنينية. إن هذه البداية تكون 
متضمنة دائماً في سلسلة الأساطير التي تحكي عن الأحداث الخرافية 
التي جرت بعد خلق الكون أو بعد خروجه إلى حيز الوجود». نعني 
هنا أساطير أصل النباتات والحيوانات والإنسان» أو أضل الموت 
والزواج والعائلة. فلو اخذناها مجتمعة فسنرى أن أساطير الأصل هذه 
تشكل ضرباً من التاريخ المتماسك إلى حدّ كبير» إذ إِنْهها تقول كيف 
تكوّن الكون وتحوّلء وكيف أصبح الإنسان على ما هو عليه اليوم 
أي إنسانا فانياء محدد الجنس (ذكراً أو أنثى)» ومضطراً للعمل من 
أجل تحصيل قوته. كما أنها تقول أيضاً ما الذي فعلته الكائنات الغيبية 
الخارقة» والأباء الأسطوريونء وكيف ولماذا ابتعدوا عن الأرض ثمّ 
اختفوا. حتّى إِنَّ بوسعنا القول إن كل صنف من أصناف الميثولوجيا 
وصلنا كما هو وعلى حذ مناسب من السلامة» لا يشتمل على بداية 
وحسبء بل أيضاً على نهاية محكومة بآخر تجسدات الكائنات الغيبية 
والأبطال المؤسسين لحضارة» أو الاباء الأولين. 


والحال أن هذا التاريخ الأولاني المقدس الذي تكوّن من جملة 
الأساطير الدالة هو تاريخ جوهري أوليء» لأنه يفسر ويبرر في الوقت 
نفسه وجود الغالم والإنسان والمجتمع. ولهذا السبب نعتبر الأسطورة 
للحال تاريخ صحيحاً ‏ لأنها تروي كيف خرجت الأشياء إلى حيز 
الوجود ‏ مقدمة النموذج المثالي لأفعال الإنسانء وتبريراتها في الآن 
عينه. إن المرء ليفهم نفسه بما هو عليه أي بصفته إنسانا فانيا. وذي 
جنس معين ‏ وكيف تكوّن ذلك الأمرء لأن الأساطير تروي كيف 
وجد الموت والجنس سبيلهما إلى الوجود. كما إن المرء يمارس 
ضرباً معيناً من الصيد أو الزرعء لأن الأساطير تحكي كيف أن 
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< اميم 
0 لديا 


الأبطال المؤسسين للحضارة قد نقلوا علم هذه التقنيات ومهاراتها إلى 
الأسلاف. ولقد سبق لي التركيز في أعمال عديدة على وظيفة المرجع 
المنوالي هذه (الباراديغمية) التي تؤديها الأسطورة. بحيث لا نرى 
ضرؤوة لتكران المسألة هنا: 


الا إنني على الرغم من ذلكء أود أن أستكمل ملاحظاتي. 
واستطرد فيهاء متوقفاً بالدرجة الأولى عند ما أسميته «التاريخ 
المقدس» الذي ترعاه الأساطير الكبرى وتحفظه. ولكن ما أهون 
القول. أما الفعل فأمر أخر..! الصعوبة الأولى التى تواجهنا هى 
صعوبة مادية. إذ إِنّ تحليل الميثولوجيا وتأويلها أو الموضوعة 
الأسطورية الواحدة. بشكل وافء يتطلب أن نأخذ بالاعتبار الوثائق 
المتوافرة كلهاء وهذا أمر لا تستطيع أن تحيط به محاضرة واحدة أو 
حتى دراسة مونوغرافية قصيرة واحدة. فقد كرس كلود ليفي ستروس 
أكثر من ثلاثمئة صفحة لتحليل طائفة من الأساطير الأمريكية 
الجنوبية» واضطر. إلى أن يدع جانباً ميثولوجيا الفيوجيين وغيرهم من 
الشعوب القريبة لهم. ليحصر اهتمامه في دراسة أساطير الأصول عند 


الأمازونيين. 


لذاء أجد نفسي مضطراً إلى الاقتصار على مثل مخصوص أو 
مثلين» فأقوم أوَلاً بنفحص تلك العناصر التي تبدو جوهرية في 
أساطير الأهلين الأصيلين. وقد تبدو حتّى مثل هكذا خلاصات على 
شيء من الطول» ولكن بما إِنْني أتناول هنا ميثولوجيا غير مألوفة» 
فليس بوسعي الاكتفاء بالتلميح إليها كما كان بوسعني أن أفعل في 
حالة الأنوما إليش أو الأساطير اليونانية أو حتّى الهندية. أضف إلى 
ذلك أن كل تأويل يستند إلى فقه لغوي» فيكون اقتراح تفسير ما 
للأساطير التي تخطر في بالي من دون تقديم حذ أدنى من الوثائق 
على الأقل أمراً لا طائل منه. 
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معنى الأسطورة التي تحكي عن نشأة الكون ووظيفتها 


سيكون مثلى الأوّل الذي أعطيه هنا مأخوذاً من ميثولوجيا 
التغافهوؤايالك:فى بورنيو. اخترت :هذا المكلن بالذات» لأ اهتالة حول 
هذا الموضيوع كتانا ييقي أن يسيم كلاسدكياء وعنوانه فكرة الإله عند 
النغادجو داياك في جنوب بورنيو (ليدن»؛ 1946) لمؤلفه هانس شارر”. 
درس المؤلّف (الذي رحل عنا قبل أوانه للأسف) هؤلاء القوم خلال 
سنوات عديدة» وتشكل الوثائق الأسطورية التي جمعها مادة لاثنتي 
عشرة ألف صفحة إن كان لها أن تطبع يوماً ما. لم يكن هانس شارر 
يجيد لغة الأهلين وعلى دراية عميقة بعاداتهم وحسبء بل هو توصل 
إلى فهم بنية الميثولوجيا وإدراك ودورها في حياة الداياك. وكما هي 
الحال عند الكثير من الشعوب الغابرة الأخرى فإن أسطورة نشأة الكون 
عند الداياك تكشف في الآن عينه أسرار حوادث خلق العالم والإنسان» 
والمبادئ التي تحكم العملية الكونية والوجود البشري. يجب على المرء 
أن يقرأ هذا الكتاب حبّى يتبين له إلى أي حد تتقوّم الأمور كلها في 
حياة قوم تقليديين» وكيف تتعاقب الأساطير وتتمفصل في «تاريخ 
مقدس» يستعاد باستمرار فى حياة الجماعة وفى حياة كل فرد من 
أفرادها على حدّ سواء. إن اسظورة نشأة الكون وترابعيا كن لاهن 
من أبناء الداياك بالكشف عن بنية الواقع فضلاً عن البنية التي تحكم 
نمط كينونته الخاص. فما كان قد حصل فى البداية يصف دفعة واحدة 
اكتمال التكون الأصلي للفرد؛ كما قدره ومصيره. 


(3) ترجم رودني نيدهام (صتقطل706 نإمم0ه8) الكتاب مؤحراً إلى الإنجليزية» انظر : 
رعأرمعم 8077760 :[اغام5 ه ع 0771071 004 زه مقادءعء:00) ١176‏ 1071ع 1011 نارمع ,تعتقطعد عمد[ 
,2 106 صتاعووه30 10 .8 .2 بلط اعءط 3 طاتة بمتقطلعه21 لزعملهن1 زط 2160[كمت ل" 
عط1) 6 زقعارء5 05خ 2أكقة 1 .ع0قتطمعطلاه/ا دع -لصمآ ,-123[1 :00؟ اتاتتاتاقس1 عازناعتستده »ا 

.(1963 ,[1[2011ل8 .850] :عبع د11 
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تقول الأسطورة إِنْه في بداية الأزمان كان الكون برمته لا يزال 
موحّداً غير مجزأ في شدق الثعبان المائي الملتف. ثم برز جبلان» 
ونشأ عن ارتطامهما المتكرر واقع الكون الذي وجد سبيله تدريجيا 
إلى الوجود على هذا النحو: الغيوم. التلالء الشمسء. القمر. 
والجبلان هما مقرا الإلهين الأعليين» وهما فى الوقت نفسه هذان 
الإلهان. لكنهما لا يكشفان عن مظاهرهما البشرية إلا في ختام 
المرحلة الأولى من الخلق. ويستمرٌ هذان: الإلهان ‏ ماهاتالا وزوجته 
بوتير ‏ إذ هما في مظهرهما البشري المجسمء في إنجاز عملهما 
الكوني» فيخلقان العالم العلوي والعالم السفلي. لكن هذا الإنجاز 
يظل يفتقد لعالم أوسطء ولإنسان يسكنه. هذه المرحلة الثالثة من 
عملية الخلق يشرف عليها طائران من نوع أبو قرن'*". أحدهما ذكر 
والآخر أنثى. وهما يتماهيان» على كل حالء. مع الإلهين الأعليين. 
فينشئ ماهاتالا شجرة الحياة في «المركز». ويطير الطائران صوبهاء 
ثم يلتقيان على أغصانها وتنشب بينهما معركة حامية الوطيس ينجم 
عنها الإضرار بشجرة الحياة ضررا فادحا. ومن الزوائد النامية 
والمعقدة للشجرة ومن الطحلب المتساقط من عنق أنثى الطير هذاء 
يأتي إلى الوجود شاب وفتاة» هما أجداد عشائر الداياك. وأخيراً 
تتهاوى شجرة الحياة وتفنى ويقتل الطائران أحدهما الآخر. 


خلاصة الكلام أنه» خلال عملية الخلق. يتجلى الإلهان في 
ثلاثة أشكال مختلفة: شكل كوني (الجبلان)» وآخر تجسيم للبشري 
(ماهاتالا وبوتير)» وثالث حيواني (الطائران). لكن هذه التجليات 
المتقاطبة لا تمثل إلا وجهاً واحداً من أوجه الألوهية. إذ إِنَّ هناك 


(*) طائر ضخم المنقار يعيش عادة في الغابات الحارة» وهو من الجواثم الملتصقات 
الأصابع. 
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تجليات لا تقل أهمية تتمثل في تجليات الألوهية بصفتها وحدةً كلية: 
مثل الثعبان المائي الأولاني» أو شجرة الحياة. هذه الوحدة الكلية - 
التى يسميها شارر «الوحدة الإلهية الكلية المتعددة الأوجه ‏ تشكل 
المبدأ الأساسى للحياة الدينية عند الداياك. وهى أمر يستعاد الإعلان 
عنه دائماً وفي سياقات مختلفة متنوعة. ويمكننا القول في نهاية الأمرء 
إن كل شكل إلهي في عرف الداياك ‏ ينطوي على نقيضه بحجمه 
وقدره نفسه: فماهاتالا هو أيضاً زوجته نفسها والعكس بالعكس» 
والثعبان المائي هو الطائر أيضاً والعكس بالعكس. 


إن أسطورة النشأة الكونية تتيح لنا فهم الحياة الدينية عند 
الداياك» كما تتيح لنا فهم ثقافتهم وتنظيمهم الاجتماعي. فالعالم 
عندهم هو حصيلة معركة بين مبدأين متقاطبين» وشجرة الحياة ‏ التي 
هي تجسيد لهما بالذات ‏ تفنى خلال هذه المعركة. «لكن من بين 
ركام المار والموت ينبثق الكون وفجر حياة جديدة. فعملية الخلق 
الجديدة تستمد أصولها من موت «الألوهية الكلية» بالذات. وفي 
المراسم الدينية الأكثر أهمية مثل الولادة» والتأهيل أو كريس 
والزواج والموت» تجري استعادة هذا الصدام الخلاق وتأكيده مراراً 
وتكراراً. وعلى كل حالء. فإن كلّ ما له معنى فى نظر الداياك هو 
محاكاة لمثالات أنموذجية وتكرار للأحداث التى ترويها أسطورة 
النشأة الكونية. فالقرية» شأنها شأن البيت الواجدة تمثل الكون» 
' ويفترض بها وبه أن يكونا في مركز العالم. والبيت النموذجي هو 
عبارة عن صورة ذهنية للعالم (باللاتينية 84201 2)153380» يبنى على 
ظهر الثعبان المائى» ويرمز سطحه المائل إلى الجبل الأصلى» حيث 
اتتوض ماهانالة على عرش كها ]نت فيد داكيفة الله كس تن 
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الحياة التى نجد بين أغصانها ذينك الطائرين. 


في مراسم الزواج»ء مثلاء نجد أن الزوجين يعودان إلى الأزمنة 
الأسطورية الأصليّة. ويُممّل على هذه العودة بنسخة عن شجرة 
الحياة يعمد الزوجان الشابان إلى معانقتها. فمعانقة شجرة الحياةء 
على ما قيل لشاررهء إِنْما تعنى اتحاد الزوجين فيها. هكذا يكتب 
شارر: (إن الزواج هو عبارة 7 إعادة لنشأة الكون وهذه الإعادة 
لنشأة الكون هي خلق لأوّل زوجين بشريين من صلب شجرة 
الحياة»”. كما إِنَّ كل ولادة من الولادات ترد إلى الزمن الأولاني 
وتقع الغرفة التي يولد فيها الطفل موقعاً رمزياً في وسط المياه 
الأصلية. كما إِنْ الغرفة التي تعزل فيها الفتيات خلال مراسم 
التكريس يفترض بها أن تقع ضمن الأوقيانوس الأولاني» فتهبط 
الفتاة إلى العالم السفلي لتتخذ بعد فترة من الزمن شكل الثعبان 
المائي. ثم تعود إلى الأرض بوصفها شخصاً آخر وتبدأ حياة جديدة 
سواء من الناحية الدينية أم الاجتماعية©. والموت هو الآخر يعتبر 
بمثابة انتقال إلى حياة جديدة هي أثرى وأجمل. إذ إِنَّْ المتوفى يعود 
القهقري نحو الزمان الأسطوري الأصلى. ويستدل على رحلته 
ليوف السرية بعزم من تكن الغاتوت ور ركس :زد ركون هذا 
التابوت عبارة عن رورق مطلي على جانبيه صورة الثعبان المائي 
وشجرة الحياةء والجبال الأولانية» أي باختصار الكلية الكونية 
الإلهية. بمعنى آخرء إن المَيْت يعود نحو الكلية الإلهية التي لم 
يكن قبلها شيءء إذ هي بداية كل شيء. 


وعند كل أزمة حاسمة وكل «طقس انتقال» (بالفرنسية في 
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الأصل (ع35538م عل 8116)) يستعيد الإنسان «من البداية» (باللاتينية 
فى الأضل:: عود على بدء (0ئهة 80)) وقائع الدراما التي شهدها 
العالم. وتتم العملية على مرحلتين: 1 - العودة إلى الكلية الأولانية» 
و2 - إعادة النشأة الكونية» أي تدمير تلك الوحدة البدائية. وتتكرر 
هذه العملية خلال الاختفالات الجماعية السنوية. ويكنين شارن إلى أن 
انتهاء العام يمثل نهاية عصر ونهاية عاله". وإن الاحتفالات التي 
ترافق هاتين النهايتين تعبر بوضوح عن غايتهماء وهي العودة إلى زمن 
ما قبل الخلق» زمن الكلية الحية المقدسة؛ والمجسّدة في الثعبان 
المائي وفي شجرة الحياة. والواقع أنه يصار خلال هذه المرحلة 
القدسية «بامتياز» التي تسمى هيلات نييلو» أي «الزمان الفاصل بين 
السنين»؛ إلى نصب نسخة عن شجرة الحياة في وسط القرية» ويعود 
الأهالى إلى الزمن الأصلىء أي الذي سيف النساة الككر يف وك رن 
الشرائع والمحرّمات في حكم المعلقة خلال هذه الفترة. طالما أنَّ 
العالم قد كف عن الوجود. وبانتظار إعادة خلقه من جديد تعيش 
الجماعة في ظل الإله وعلى مقربة منه» أو على الأصح في «صلب» 
الكلية الإلهية الأصلية. أما الطابع التهتكي الذي تتخذه هذه الفترة 
«الفاصلة بين السنين»» فينبغى ألا يصرفنا عن الانتباه إلى قدسيتها. 
واكينا يكبير كتارو» “المسالة 5-5 مسألة «انعدام نظام (حتّى ولو بدا 
ذلك لنا)ء بل مسألة نظام من نوع آخر»”©. وحفلات التهتك هنا 
ليست سوى طاعة للأوامر الإلهية. والذين يشاركون فيها يستعيدون 
في ذواتهم الألوهية الكلية. وكما هو معلوم وشائع فإن ثمة أدياناً 
عديدة أخرى من بدائية أو تاريخية» تعتبر حفلة التهتك الدوري بمثابة 
الوسيلة «المفضلى بامتياز» (بالفرنسية في الأصل ععمعلاععت عدم) 
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للوميل إلى بالكل الكاقلة عله الكل حى تقل الطلاق لعل 
خلق جديدة» سواء عند عشائر الداياك أم عند أهالي بلاد ما بين 


النهرين. 
الأولانية والكلية 


وعلى الرغم من عدم اكتمال هذا الموجز المختصر لكم هائل 
من المواد المجمعة. إلا أنه سمح لنا إدراك الدور المركزي الذي 
تضطلع به أسطورة النشأة الكونية في مجتمع غابر. إن الأسطورة 
تكشف أستار الفكر الديني عند عشائر الداياك بكلَ عمقه وتعقيده. 
وكما رأينا فإن الحياة الفردية والجماعية تتخذ بنية كونية: فَكُلَ حياة 
تشكل دورةء مثالها الخلق السرمدي للعالم وفناؤه وإعادة خلقه من 
جديد. إن هذا التصور لا يقتصر على الداياك وحدهم ولا على 
الشعوب الأخرى التى تملك ثقافة مماثلة. فما تتكشف عنه أسطورة 
الداياك هو معنى او بكثير حدوده الإثنوغرافية. والحال أن ما 
يدهش في تلك الأسطورة هو الأهمية القصوى التي تعلق على 
«الكلية الأولانية». لا بل إن بوسعنا القول إن عشائر الداياك 
ارون بوجهين من وجوه المقدس: الأولانية والكلية. هذا لا 
يعني على الإطلاق أنهم يستهينون بعملية الخلق. فليس ثمة في فهم 
الداياك للكون وللحياة أي أثر للتشاؤم الهندي أو الغنوصي. فالعالم 
عندهم لا بأس به» وهو ذو مغزى ودلالة. لأنه مقدس ولأنه ولد 
من شجرة الحياةء وبالتالى من الإله الكلى نفسه. لكن وحدها الكلية 
الإلهية الأولانية كاملة. اذا كان يعي أن نت الكون بصورة دورية 
ثمّ يعاد خلقه من جديدء فليس ذلك لأن عملية خلقه الأولى كانت 
فاشلة» بل لأن فقط حال ما قبل الخلق هذه هي التي تمثل الامتلاء 
والغبطة ما لا قبّل للعالم المخلوق بهما. وتشير الأسطورة من ناحية 
أخرى إلى ضرورة الخلق: إلى ضرورة تفجر الوحدة الأصليّة. 
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فالكمال الأصلى يستعيد على هذا النحو حاله الأول بصورة دورية» 
لكنه يظل موقتاً على الدوام. إن أسطورة الداياك تعرب عن استحالة 
إلغاء الخلق إلغاء تاماء مع كل ما نشأ عنه من وجود بشري ومن 
مجتمع وثقافة. بتعبير آخر لقد كان هناك «تاريخ قدسي». وهذا 
التاريخ يجب أن يؤبد عبر تكراره الدوري. ومن المستحيل تجميد 
الواقع على ما كان عليه في صيغته الجنينية» أي كما كان عليه سابحا 
في رحم الكلية الإلهية الأولانية. 

والحال أنهذه القيفة الإيتجابية الاستكباتبة: الى تغئ: إل 
«التاريخ المقدس» ‏ أساس كل تاريخ بشري رك - هي التي 
تحمل مغزى ودلالة. ونحن نجد ذلك. على كل حالء في عدد اخر 
من الميثولوجيات البدائية» إلا أنها تكتسي أهمية خصوصية في 
ميئولوجيات الشرق الأدنى القديم وآسيا. فعندما نعمد إلى تفخص 
واحدة من الميثولوجيات بكليتهاء يتبين لنا في الوقت نفسه كيف 
يحكم قوم من الأقوام على «تاريخهم المقدس». من ذلك أن كل 
ميثولوجيا تقدّم إلينا تعاقباً متماسكاً من الأحداث الأولانية. لكن كل 
قوم ايحكمون» على هذه الأحداث الخرافية على وجه خاص بهم 
لناحية التشديد على أهمية بعضهاء وتغييب بعضها الآخر في الظل» 
أذ عمال إفجالا اما ناذا فظنا قله الى سنا قارفا يمكه سند 
بأسطورة ابتعاد الإله الخالق وتحوّله التدريجى إلى «إله متبطل» 
(باللاتينية فى الأصل 15 158ا16)» فإننا نلاحظ دائما أن العملية 
لها شبيه» وتنطوي على خيارات وأحكام مماثلة: إذ يصار إلى تمجيد 
بعض ما يتم اختياره من بين الأحداث الأولانية الخلاقة» وخصوصاً 
تلك التي تعتبر أساسية للحياة البشرية. أي بتعبير آخرء أنه يتم 
باستمرار تذكر وتمجيد تلك السلاسل المتماسكة من الأحداث التى 
تشكل «التاريخ المقدس»» في حين تبهت المرحلة السابقة زلعنية 
معالمهاء أي كل ما كان «سابقاً» على التاريخ المقدس. وأولا وفي 
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الأساس الحضور الأحادي والعظيم للإله الخالق. وعندما يصار إلى 
استذكار هذا الإله» تترافق هذه الذكرى مع المعرفة بأنه هو الذي 
خلق العالم والإنسان» وكفى. فيبدو أن إلهاً أعظم مثل هذا استوفى 
دوره بأن أنجز مهمة الخلق فقط. ولا يظهر أن له أي دور فى 
العبادة» وأساطيره ضئيلة العدد لا بل وعادية. وعندما لا يغيب هذا 
الإله فى غياهب النسيان. فإنه لا يصار إلى الاستنجاد به إلا ففى حال 
الضائقة الشديدة»ء وبعد أن يكون قد تبين عجز الالهة الأخرى. 


«الأب الأول» والأجداد الأسطوريون 

إن هذا الدرس الذي استخلصناه من الأساطير البدائية حافل 
بالدلالات: إِنّه لا يبين لنا فقط أن الإنسان قد ازداد تجسّدا على 
تسد بأن اتجة نحو آلهة الحعياة والخصب: وإنما يبي لنا أيضاء أن 
الإنسان الغابر يضطلع. على طريقتهء «بتاريخ». هو (الإنسان) مركزه 
وضحيته في آن واحد. فما جرى مع أجداده الأسطوريين يُعتّبر بنظره 
أهم مما جرى «قبل» وجودهم. ونحن نستطيع أن نؤيد هذه العملية 
بما لا يحصى من الأمثلة. وقد ناقشت فى أبحاث سابقة عدداً من 
هذه الأساطير. لكنني أود أن أتوقف الآن عند قوم يحظون منذ أكثر 
من نصف القرن بحظوة كبيرة لدى الأنثروبولوجيين وعلماء الاجتفاع 
وعلماء النفس. نعني هنا طبعاً عشائر الأراندا الذين يعيشون في 
أواسط أستراليا. وساستند هنا إلى معلومات أستقيها بشكل رئيس من 
المواد التي جمعها ت. ج. ه. ستريهلو''. ابن المبشّر المعروف 


)9( ]1 92 .مم ,نراأأمعظ مجه طاحرلة ,علدنتائا 

(10) نشير بالدرجة الأولى إلى : #وسمع4 :املطعن5 طعضممك1] عرمء0 :هلمع 
تهموومء2» لمة ,(1947 رووع: لإازؤوزعلالصلآ علعباوطاء184 تعمعدوطاء184) كم«م: :14 
لتقطساء14 ,لمسماءعطدط علاط :12 «,2169لامتطمه0ن) علصع 6م201 12 لكتسسعام)مجه84 
05 2 ,اتعكاعق .لط .44 قال أ «[عدادء/ .كله ,عط نهناذ أناصصماء1 20 عاأئباطعه ع 
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كارل ستريهلو الذي أثارت كتاباته كثيراً من النقاشات الحامية في أيام 
دوركهايم. واعتقد إِنَني اخترت أفضل مرجع ما زال على قيد الحياة 
لأن لغة الأراندا كانت أول لغة تكلمها ت. ج. عن ٠‏ ستر يهل > .ولآن 
الرجل ما زال يعكف على دراسة هؤلاء القوم منذ أكثر من ثلاثين 
عاماً. 


يعتقد الأراندا أن السماء والأرض قد وجدتا منذ الأزل» وأنهما 
كانتا على الدوام مسكونتين بكائنات غيبية» مفارقة للطبيعة. ففي 
السماء يوجد كائن له قدم طائر الأمو”* وله زوجات وأولاد من 
ذوات قوائم طائر الأمو: إِنّه الأب الأول «كاناريتجا» الذي يسمَى 
أيضاً بالشاب الأزلى «التجيرا نديتجا». وتعيش هذه الكائنات فى بلاد 
دائمة الخضرة» فق بالأثمار والأزهار. وتمر عبرها الج وهى 
كائنات أزلية الشباب. الأب الأول لا يتميز من حيث شبابه» عن 
أبنائه. ثم إنهم أبديون مثل النجوم نفسهاء إذ إِنْ الموت لم يعرف 
يله اليم 


ويرى ستريهلو بحق أنه من المستحيل أن نعتبر هذا الأب الأول 
ذا قدم الأموء كائناً غيبياً مفارقاً يمكن مقارنته ببعض الآلهة السماوية 
في جنوب ‏ شرق أستراليا. والواقع أنه لم يخلق ولم ينشئى لا 
الأرض ولا السماء ولا النباتات ولا الحيوانات ولا الأجداد 
الأسطوريين» ناهيك عن تكليفهم بأي عمل والإشراف عليه. فالأب 


5 1110102126 عصقةق'[ ع0 غاللاعصسة0 ه2[ل» :723-754 .مم ,(1964 ,تعصمعظ .ع1 :معطعمةكق3) 
2 - 11 .205 ,(515ة5) دعناموع4ل-اضقه3 «ناه 1 ضغ «رعلدقاوعه 2105112116 2ك 5عه20ه9ام20ك وع1 
مث :81025 1ا1 32ئ[12أذناث» ,علدتا8 معه:8541 اء ,23 - 14 .مم ,(1957 عنرطموعععل - أع1انناق) 
-208 .مم ,(1967 لإتقتطءطعءط) 3 .20 ,6 .701 ,ىارمتع ع1 إن بررم)ىة2 «,1] خنو .مناء 121001 

]] 209 .مم .روء 235 


(#) «ناعدو» طائر من فصيلة النعاميات. 
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الأول وسائر أقوام السماء لم يهتموا يوماً بما يجري على الأرض. لذا 
لا يخشى فاعلو الشر هذا الأب الأول السماويء إِنْما يخشون غضب 
الأجداد الطوطميين وعقاب السلطات القبلية. إذ إِنَّ الأفعال الخلاقة 
كلها وذات المعنى والاعتبار كانت قد أنجزت ‏ كما سنرى بعد قليل - 
على يد الأجداد الطوطميين الذين نشأوا على الأرض. وبإجمال 
القول فإننا هنا أمام تحول للكائن السماوي تحولاً يكاد يكون كاملاًء 
إلى إله متبطل (باللاتينية فى الأصل). فلا تكون المرحلة التالية إلا 
مرحلة سقوطه في درك النسيان التام. وهذا ما حصل على الأرجح 
عند جيران الأراندا الغربيين» حيث لم يجد ستريهلو أي معتقدات 
ممائلة لاعتقاداتهم بالالهة السماويين. 


على الرغم من ذلك» فإن بعض السمات المخصوصة تتيح لنا 
أن نضع هذا الأب المتعالي الدائم الشباب والمتبطل في مصاف 
الكائنات العظمى نفسها. فنحن» قبل كل شيءء لا بد أن نلاحظ 
خلوده وشبابه ووجوده الطوباوي النعيمي. ثم لا بد لنا أن نسجل 
تقدّمه فى الزمان على الأجداد الطوطميين» إذ إِنّه كان موجوداً فى 
السماء قبل أن ينبثق هؤلاء من باطن الأرض بزمان طويل. ثمّ لا بذ 
أن نلتفت أخيرا إلى تكرار الجهر بالقيمة الدينية التي تسبغ على 
السماء. من ذلك مثلاً تلك الأساطير التي تتحدث عن بعض الأبطال 
الذين استحقوا الخلود بصعودهم إلى السماء.ء على خطى الأحاديث 
الأسطورية عن الأشجار أو عن السلالم التي كانت تصل بين الأرض 
والسماءء .وبخاصة فى تلك المعتقدات التى تنصء» لدى الأرانداء 
على أن الموت قد ظهر إلى الوجود لأن الاتصالات بين الأرض 
والسماء قد انقطعت فجأة. ويذكر ستريهلو الأحاديث المتعلقة بسلم 
كان يصل بين السماء واللأرض وهو يصف المواقع التي كانت تنتتصب 
فيهاء بحسب الروايات». أشجار عملاقة كان بعض الأجداد يتسلقونها 
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ليصعدوا إلى السماء. ونحن نجد مثل هذه المعتقدات فى كثير من 
الأديان الغابرة: خصوصاً في الأساطير التي تروي كيف أن الآلهة قد 
انسحبوا إلى أعلى عليين بعد انقطاع الاتصالات بين الأرض والسماء. 
وتحولواء بهذا القدر أو ذاك» إلى آلهة متبطلين (باللاتينية). ومنذ 
تلك الحين» لم يعد يقوى على الصعود إلى السماء إلا بعض 
الكائنات المتميزة» مثل الأبطال والشامانات (الكهان) والمطببين 
السحرة*' إننا لا نعلم مقدار إلفة الأراندا مع هكذا موضوع 
أسطوري. لكن العبرة تكمن في أن الاعتبار الديني الكبير الذي يولى 
للسماء ما زال قائماًء على الرغم من اللامبالاة المتبادلة بين عشائر 
الأراندا والكائئنات السماوية» إلى جانب ذكرى تنتابهم عن خلود 
اكتسبه أصحابه بصعودهم إلى السماء. حتى إِنَّ نفس المرء تسل له 
أن يرى في هذه النتف من الأساطير ضرباً من الحنين إلى وضع 

مهما يكن من أمرء فإنه يبدو أن «الوضع الأولاني» (باللاتينية 
متناتل0مءم) الذي يمثله الأس السماوي الأول ليس له أي مغزى 
مباشر بالنسبة للأراندا. بل على العكسء. إذ يبدو أنهم لا يجدون 
عبرة إلا فى ما جرى فى وقت ما «على الأرض». لهذه الأحداث 
عندهم مغزى كبيرء أي أنَّ لهاء بلغتناء قيمة دينية. فالأحداث التي 
حصلت في الأزمنة الأسطورية» في زمن الحلمء إِنْما هي أحداث 
على الإنسان أن يتبعه ويستعيده. عبر تكراره من أجل تأمين متواصلية 
العالم والحياة والمجتمع. 


في الوقت الذي عاش فيه الأب الأول مع عائلته في السماء 


(*) في النصٌ القراآني: الشامان والكهان والمطببون السحرة هم الجبت 
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عيشة راضية في نعيم خالٍ من المسؤوليات» كانت توجد فوق سطح 
الأرض منذ أقدم الأزمان كتل هلامية شبه جنينية من الأطفال الذين 
لم يبلغوا مرحلة الاكتمال بعد. لم يكن بوسعهم أن ينموا ليكونوا 
رجالاً ونساءً» لكنهم أيضاً ما كانوا يشيخونء ولا كانوا يموتون. إذ 
إن الحياة والموت لم يكونا قد عرفا بعد. وإنما كانت الحياة موجودة 
كل الوجود «تحت» سطح الأرض وعلى صورة آلاف من الكائنات 
الغيبية المفارقة» الهاجعة في سبات. (وهي تسمى». على كل حال 
الججيرانا كاشاعالة إى «دتلك:النن ولدت يتعل أرلخيا الخاصة): 
وكان أن استيقظت هذه الكائنات من سباتها ذات يوم» واخترقت 
سطح الأرض. وما زالت الأمكنة التي انبثئقت منها مشبعة بالحياة 
والاقتدار. والشمس واحدة من هذه الكائنات. وهي عندما ظهرت 
غمرت الأرض بالنور. 


ولهذه الكاتنات الكتونية”*" أشكال شعى : بغضها ظهر على 
صورة جيوان» وبعضها الآخر على صورة رجل وامرأة. لكنها كلها 
فزق تغيرنا فكع 5+ :قالكاتنات المتصورة يضوزة' الكشؤان تتصرف 
وتفكر مثل الكائنات البشرية. والكائنات المتصورة بصورة البشر 
تستطيع أن تتحول ساعة تشاء إلى صنف حيواني معلوم. إن هذه 
الكائنات الكتونية التي تسمى عادة «الأجداد الطوطميون»» أخذت منذ 
ولادتها تهيم على وجه البسيطة وتغيّر مظهرها وتبدله» حتّى أعطت 
لأستراليا الوسطى شكلها الذي نعهدها عليه اليوم. فهذه الأعمال التي 
قام بها الأجداد تشكل بالمعنى الفعلي نشأة كونية: فالأجداد لم 
يخلقوا الأرضء» لكنهم أسبغوا شكلاً معيناً على «مادة أولية)» 


(*) الكتونية : نسبة إلى الكتون وهو جنس خيالي له عدة أساطير وروايات في الغرب 
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(باللاتينية 28هةهم 2316181). والنشأة البشرية تكرر النشأة الكونية. إذ 
ِنَّ بعض هؤلاء الأجداد الطوطميين قاموا بمهام الأبطال المؤسسين 
للحضارة : إذ قطعوا الكتلة شبة الجنينية إربا إرباء وعمدوا بعد ذلك 
إلى تخليق كل طفل جنين بأن حرّوا الأغشية التي كانت تصل بين 
إبهامه وأصابعهء وثقبوا أذنيه والعينين والفم. ثم إِنْهم انصرفوا بعد 
ذلك إلى تعليم البشر فن صناعة الأدوات وإشعال النار وطبخ الطعام» 
وكشفوا لهم ماهية المؤسسات الدينية والاجتماعية. 


إثر هذه الأعمال كلهاء أحاق بالأجداد نصب وتعب كبيران» 
فغابوا تحت سطح الأرض» أو تحولوا إلى صخور وأشجار وأشياء 
طقوسية (تجورونغا). والأمكنة التي خلدوا فيها إلى نومهم الأخيرء 
شأنها شأن تلك التي .شهدت ولادتهم» تحولت إلى مراكز مقدسة» 
وأطلق عليها الاسم نفسه: «بمارا كوتاتا». غير أن غيبة الأجداد التي 
تختتم المرحلة الأولانية» ليست غيبة نهائية: فهم. على الرغم من 
عودتهم إلى سباتهم السابق تحت سطح الأرض ما زالوا يرعون 
سلوك البشر. ثمّ إنهم من ناحية ثانية» يتجسدون من جديد 
وباسعمراق كما بثق دلق سعرييل”'" فإن الى الخالدة اعقد كل 
فرد»ء إِنّما تمثل جزءاً من حياة جد من الأجداد. 


إن هذه المرحلة الخرافية التي كان يطوف فيها الأجداد على 
الأرض تعادل عند الأراندا الزمن الفردوسي. ليس لأنهم فقط 
يتصورون الأرض بعد «تكوينها» مباشرة بمثابة الجنة التي تقدّم فيها 
الحيوانات المختلفة نفسها فريسة سهلة للصيادين» وحيث تفيض 
الأرض بالينابيع والثمارء بل لأن الأجداد أنفسهم كانوا يعيشون على 


11) «لا 131لا ص00 عتطرع 201901 10 لللوتلمء 54020101 لفممموعء2» ,بوملطاءئدك 
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مظلحيا ععراة لا وجوع نتيا [السمترض دو الع ناك بر الكو انك القن 
تطغى على حياة جميع الكائنات البشرية التي تعيش معاً في جماعات 
منظمة2'". إن هذه الجنة الأولانية ما زالت تسكن أحلام ورؤى 
الأراندا. حتّى إِنَّ بوسعنا بمعنى من المعاني» أن نفسر فترات التهتك 
الشعائري القصيرة التي تعلق في أثنائها الممنوعات كلهاء بوصفها 
عودة سريعة الزوال إلى حرية الأجداد ونعيمهم. 


إذن ما يشغل بال الأراندا هو تلك الأولانية الأرضية والفردوسية 
التي تشكل تاريخاً ومرحلة تمهيدية في آن واحد. فذلك الزمان 
الأسطوري هو الذي شهد تحول الإنسان إلى ما صار عليه اليوم. 
ليس لأنه تقولب وتدرب على يد الأجداد فقطء بل لأن عليه؛ بشكل 
خاصء أن يعيد ويكرر كل ما قام به أولئك الأجداد «في الزمن 
الأول» (باللاتينية فى الأصل 80 1110 هذ). وتكشف الأساطير 
الغطاء عن ذلك التاريخ المقدس والخلاق. وأكثر من ذلك: فإن كل 
فتى من فتيان الأراندا لا يتعلم فقط خلال فترة التأهيل حيثيات ما 
جرى «من حيث المبدأ» (باللاتينية فى الأصل مأمأعسلهم هنا إنما 
يكتشف فى النهاية أنه كان أصلا ةا هداك. وأنه “بمعتى من 
المعاتى فد عارك الى بجريات تلك الأخداك الجامعة:. وقوه عل 
التأهيل ‏ التكريس بما يشبه إحياء الذاكرة (باللاتينية فى الأصل 
95 6 اإذ يصار في نهاية الاحتفال إلى إعلام الفتى المؤهل 
بأن البطل الأسطوري الذي اتصل به للحال ليس سوى نفسه هو 
بالذات. وفي لحظة معينة يصار إلى إطلاعه على شيء طقسي مقدس 
جرى الاحتفاظ به بعناية (تجورونغا). ثم يقول له شيخ عجوز: هذا 


(12) المصدر نفسهء ص 729. حول «العصر الذهبى» للأجداد الطوطميين» انظر: 
.]] 36 .مم ,10411105 ملنتجوعل ,طملطع راك 
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جسدك الفعلي! إذ إِنَّ تلك التجورونغا تمثل جسد واحد من الأجداد 
الأوائل. إن هذا الإفصاح الدراماتيكي عن التماهي بين الجد الأزلي 
والفرد الذي تجسّد فيه ذلك الجدء يشبه إلى حد بعيد ما نجده فى 
مقطع تات تفام اسي من الأوبانيشاد. وهذه الاعتقادات لا يتفرد بها 
الأراندا وحدهم: ففي شمال ‏ شرق أستراليا مثلاء وحين يعمد 
الأونامبال إلى إعادة رسم صورة الووندجينا على صخور الكهف 
(الووندجينا هم الكائنات الأسطورية التي تقابل الأجداد الطوطميين 
لدى الأراندا) فإنه يصرخ : «لقد آن لي أن أستمد القوة والعافية» إتّني 
أرسم خبتن من جديد» لكي يأتي المط.)2130, 

كان جواب الأراندا على الموت الذي نشأ من انقطاع الصلات 
بين الأرض والسماء عبارة عن نظرية فى الهجرة والتقمّص. مفادها 
أن الأجداد ‏ أي الأراندا أنفسهم ‏ 00000 دائماً وأبداً إلى الحياة. 
هكذا يجب أن نميز إذا بين نوعين من «الأولانية»» يقابلهما نوعان 
مختلفان من الحنين : 

1 الأولانية (باللاتينية 2تناذل:26820) المتمثلة بالأب السماوي 
الأول» وبالخلود السماوي الذي لا قبل للبشرية العادية به. 

2 - العصر الخرافى الذي هو عصر الأجدادء وفيه ظهرت الحياة 
بشكل عام والحياة البشرررة بشكل خاص. 

وما حنين الأراندا سوى حنين إلى الفردوس الأرضي المتمثل 
بهذه «الأولانية» الثانية. 


نمطان من الأولانية 
نيحد مثل هذه العملية فى أديان أخرى. حتى فى أكثرها تعقيدا. 
)0130 .7 .م «,آ!آ خمو .مه أأعندله17امآ مث :كممعتاع1 مقتله ساكسخ» ,علدنتاظا 
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فلنتذكر مثلاً أولانية تيامات وعملية الانتقال إلى العصر الأولاني 
المتمثل بانتصار مردوك. فضلا عن نشأة الكون ونشأة الإنسان 
وتأسيس تراتب إلهي جديد. كما إِنَّ بوسعنا أن نقارن بين أولانية 
أورانوس واستتباب الغلبة لزوس» أو بين تحول الإله السماوي 
الفيدوي ديوس - بعد أن كاد يكون منسياً تماما - إلى فاروناء ومن ثم 
إلى الالهة الكبرى المتعاقبة إندرا وشيفا وفيشنو. فنحن في هذه 
الحالات كلها إزاء عملية خلق لعالم جديد. حتّى ولو لم تكن 
المسألة مسألة «نشأة كونية» بالمعنى الفعلى. ذلك أن هناك دائما انبثاقا 
لقانم ديق كلايد رو 21 اوت طيلة وائريت الى الوشيع الشر. 
أما مغزى تلك الاستعاضة عن أولانية «وجودية» بأخرى 
«تفكريةك, فيكمن في أن هذه العملية تمثل تجسيداً أكثر جذرية 
«اللمقدس في الحياة وفي الوجود البشري» بما هو وجود بشري. 
ونحن هناء على كل حال» حيال عملية معروفة في تاريخ الأديان, 
وهي ليست غريبة كليا عن التراث اليهودي ‏ المسيحي. وربما كان لنا 
في بونهوفر آخر مثل على تجسد المقدس في الوجود الدنيوي 
للإنسان التاريخيء» كما إِنَّ بوسعنا أن نتعرف في أحدث أنواع 
اللاهوت الأمريكي» وهو المعروف «بلاهوت موت الإله» على منوع 
آخرء دهري للغاية من منوعات أسطورة الوله المتبطل (باللاتينية). 
وهكذا يمكننا أن نميز بين نمطين من الأولانية : أولاً أولانية 
سابقة على النشأة الكونية وخارج التاريخ. وثانياء أولانية مرافقة لنشأة 
الكون وللتاريخ. إن أسطورة النشأة الكونية تفتتح «التاريخ المقدس». 
فهي بذلك «أسطورة تاريخية» على الرغم من أنها ليست كذلك في 
المعنى اليهودي ‏ المسيحى للتعبيرء إذ إن «الأسطورة التاريخية» لها 
وظيفة أن تكون نمو بج وقد : وهى يعاد استحضارها دورياً 
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كما أنه يمكننا التمييز بين نوعين من «الحنين الديني»: الأول» 
التوق إلى استعادة الكلية الأولانية التى سبقت عملية الخلق (نمط 
الداياك). والثانى» التوق إلى استعادة العصر الأولانى الذي يبدأ 
امباشرة بعد) عادة الخلق (نمط الأراندا). وفى هذه الخال الأخيرة» 
نستطيع القول إننا حيال حنين «لتاريخ العشيرة المقدس». وإذا كان 
لنا أن نقارن فكرة التاريخ اليهودية ‏ المسيحية» فيجب أن نقارنها 
«بأساطير التاريخ المقدس» هذه التي لا تزال حية في عدد من 
المجتمعات التقليدية. 


1]55 


6 
الفردوس واليوتوبيا: الجغرافيا الأسطورية 
وأحوال اليوم الآخر”"" 


فى الستوات العسن: الأحيزة كترك: الككب التي تبحث في 
نختلك. مذافتب الألقيات .وف اشتى أنواع: الطوباويات: وف كن لا 
تقتصر على دراسة الحركات المسيحانية والنبوية البدائية» وأشهرها 
على الإطلاق مذاهب «الحمولة»» بل تشتمل على أبحاث عن 
المسيحانيات ذات الأصول اليهودية ‏ المسيحية من بداية عصرنا هذا 
[أي العصر الميلادي. (المترجم)]ء وضلا إلى عصري النهضة 


(1) هذا الفصل هو نسخة مراجعة وموسعة عن ورقة بحث كانت قد نشرت أوَلاً 
بالإنجليزية فى : 1026015 ,1تأع11:01 انمامه!ل1 02:4 كدامه710] ,.لء ,اعنتممك8ة .8 علمة] 
ْ .260-80 .مم ,(1966 ,[سصنا111] «مغطعنمط] :سماوم8) نوعط ]1 

وأعيد هنا نشرها بإذن من دايدالوس (5اه4ه2). محلة الأكاديمية الأمريكية للآداب 
والعلو 7 . النسخة الأصليّة : عناونطالاطط عنطموعوه06 :عام 0)نآ أه ونلوعة)» ,علدنا ومعءتك3 
-5م0موعظ ,عاممالة «ع0 ارا مط ,.0© ,لممقصتءو ؟[ولة3 :كمقل «رعنعه1مأقطعيه اء 
.(1964 رعهاءء لا -متعطظ تطعمات) 32 .80 بطع طعطول 
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والإصلاح الديني» كما تضم مصنفات تدور مواضيعها حول 
المضامين الدينية للاكتشافات الجغرافية وللاستعمارء لا سيما منه 
استعمار الأمريكتين. وقد شهدنا خلال السنوات الأخيرة ظهور بعض 
الكتب ذات الطابع التأليفي: فقد حاول بعض المؤرخين وعلماء 
الاجتماع والفلاسفة أن يقارنوا بين مختلف أشكال الطوباويات 
والألفيات. وأن يمفصلوها ويدرجوها ضمن رؤية تأليفية نهائية. 


وليس المقصود هنا أن نقدم عرضاً لهذه الجملة الهائلة من الدراسات 
الحديثة. بل حسبنا أن نشير إلى بعض الكتب التأليفية: كتاب نورمان 
كوهن حول استمرار الفكرة الألفية» وكتابات لانترناري وغاريغليا 
ومولمان حول الألفيات البدائية» وأبحاث ألفونس دوبرون حول روحية 
الحملات الصليبية» والدراسات المونوغرافية التى وضعها بعض البحائة 
الأعر كني رن المضافين الأشوورة ادرف لاسي 1 . 


(2) انظر : :عادولا بجع[<) .له 256 ,دستجمدءااتالا عذا) زه اتبسصياط 176 ,رقصطه© سقصدمدح 
أعل معءء«أهد 1ك © 214ء16! أكه أ5م0أهأأء< 1401177167111 ,1ق نعاطقا 110110 :(1961 ,[.طم .م] 
©لماعتاعنة) :(1960 ,[ع:201660 لالعمضناء] :مسهلئقة) 47 :50/10 ,أددء:ممه أأموممعم 
متم كع ةلمصيعا«ءع1أ0٠‏ كلت :عع اصوءجاء طد عتما ممسامءكى1هء 11 14لا كل ةكتاع ممم ,حتاع 11 دنا 
0ن عاأطعتطعوعع11ا[نيا ‏ اناج عع ةمااع 8‏ «عمء1 77" ,بمماؤمعط ‏ ومع ] [اراء 1 عدوععكدمنوأأء» 
714 كلة!!1111657/) ,21313 تملطتدكلة لتسسظ ماعطلا :(1959 ,لمع ااا] :معه) 13 .80 بجعلناك اناعم 1آ1 
ع0 عأأا ىتما تعراءكة«مأاكاط! 4ل عأعمأماعه5ك ,عأعمامطعروط ميج تعامناي ‏ «سستتصكاسططاة رم 
طاعتناعانط] تستائع8) [.1ة أع] تعد ج0آ .14 كمهكألذ 01ل عع ة1ااء8 )نآلا رارع ع سيوع سعماع لااكدم 1 
1 كزفدكط :411071 :27 1027647715 [هشضء!!1 84 ,.لهء رمصتصط1 داأحانزك :1961 ر[عهات7 بيعرمزعسم_ 
11503 عددضه طملة لمد ,(1962 ,[.00) 220 «متابهكا] :عدعدة1ط! عط1) براياك ع«زاموجمهمجم2) 
٠١‏ أع0 11]ت :157:10 5016© © 517710ى 1077:2716 :2 عاقاعوع1م عاص هم «رعنع2)010 طعوء اء 5ع0101580» 
,600 ل[ ع«طبررعلزاعدى 16-17 ,ننع :+066 ,أعذأأكط :171 أملااى ‏ 41 2101:2/6 171167112 2071105 
175-18 .صم ,(1960 ,[لتخر”طلاطت] :2002ط) للاعاقة0) مععمط زط 10160 
حول المضامين الأخروية النشورية لاستعمار أمريكا. انظر مؤلّفات ه. ريتشارد نايبور 
(تطتاطء21 354طءن81 .11), وشارل ل. سانفورد (5954010 ..آ 031165)) و جورج ه. ويليامز 
(كتسهنلا7/1/ .11 عع 1مء06) التي سيرد ذكرها في ما بعد. 
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يكتسي اهتمام العلماء الغربيين بالحركات الألفية وبالطوباويات 
مغزى ودلالة بحيث يمكننا القول إِنْ هذا الاهتمام يشكل إحدى 
السمات المميزة للثقافة الغربية المعاصرة. وثمة أسباب عديدة لهذا 
الاهتمام. فهناك أولاً الفضول الذي تثيره المذاهب المسيحانية التي 
عصفت بالمجتمعات «البدائية» فى العقود الأخيرة من العصر 
الاستعماري. ثم هناك الأبحاث الجديدة التي تناولت الحركات النبوية 
في أوروبا القرون الوسطى» وعلى رأسها حركة جواشيم دو فلور 
والجواشيميين في البلاد الأوروبية الواقعة ما وراء جبال الألب. وهناك 
بشكل خاص التحليل الصارم للمضامين الدينية التي تكشفت عند 
استعمار أمريكا. ذلك أن اكتشاف العالم الجديد واستعماره قد حصلا 
كما ستزى لاهنا :تحت لال الايستكاتولؤحينا [الأخرويات 
النشورية. (المترجم)]. 


والحال» أن متابعة مثل هذه الأبحاث وطرح مثل هذه المسائل 
ينم عن توجه فكري يقول لنا الشيء الكثير في ما يخص الوضع 
الروحى للإنسان الغربى المعاصر. ولنلاحظ منذ البداية أنه خلافا 
للمنظومات التي تفسر الأحداث بحتمية تاريخية فإننا نعترف اليوم 
بأهمية العامل الديني وخصوصاً بأهمية حركات الحماسة والحمية 
والتوترء أي الحركات النبوية والآخروية والألفية. لكن هناك ما هو 
عمق من ذلك من حيث المغزى في رافي: فالاهتمام «بأصول» 
العالم الغربي الراهن ‏ أي بأصول الولايات المتحدة وشعوب أمريكا 
الواجية وريم لدى ملعن هذه القارة عن رغبة في العودة إلى الوراء 
بغية اكتشاف «تاريخهم الاولاني». و«بداياتهم المطلقة». والحال» أن 
هذه الرغبة في العودة إلى الأصول وفي استعادة وضع أولاني» ينم 
أيضاً عن الرغبة فى استئناف البدء من جديدء وعن الحنين إلى 
استعادة الجنّة الأرضية التى كان أجداد الشعوب الأمريكية قد اجتازوا 
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المحيط الأطلسي بحثاً عنها. (والواقع أنه لم ينشر في ما مضى مثل 
هذا العدد من الكتب التي تحمل في عناوينها كلمة «فردوس» مثلما 
نشر بخصوص استعمار الأمريكيتين. وأنا أذكر هنا من بين الكتب 
التي نشرت خلال السنوات الأخيرة بعض هذه العناوين : 

صوّر الفردوس : الدوافع العدنية لاكتشاف البرازيل واستعمارها 
© 046560871771710 10 60671205 71011705 05 ٠وكتم+ه2‏ 00 100[ ) 
(اامه:8 00 26مهءة20101 (ريو دي جانيروء 1959). بقلم سرجيو 
بواركه دو هولاندا؟؛ وبحثا عن الفردوس ©:ن4هجمط ١م/‏ ادع:0 176) 
(1961). بقلم شارل ل. سانفورد؛ والبرية والفردوس في الفكر 
المسيحي (لأعلا110 تبعنام ةن جنا عكنلوجمط اسه وومددعك17/11) (2)1962 
لجورج ه. وليامس» ويحمل عنوانا فرعيا: «من جنة عدن وصحراء 
سيناء إلى حدود أمريكا» 1أهمزد عط لصة صعك8 ؤه معلعد0 عط مرمء) 
(12021165 2وع21ع متم عطا مغ أرعوء12] . 


تنم كل هذه الكتابات عن الرغبة في استعادة الأصول الدينية - 
وبالتالي لتاريخ أولاني للدول التي نشأت حديثاً في الجهة الأخرى 
من الأطلسي. لكن مغزى هذه الظاهرة ودلالتها هما أكثر تعقيداً من 
ذلك. فنحن نستطيع أن نلمس فيها كذلك رغبة في تجديد البنى 
والقيم القديمة» ورجاء بتجديد جذريء. (باللاتينية: 7620178010) 
مثلما بوسعنا أن نستشف من خلال التجارب الفنية الأخيرة رغبة 
وعزماً في تكسير كل تلك الأنواع من التعبير التي أكل الدهر عليها 
وشربء. بل أملاً ورجاء يمضيان نحو استئناف بدء التجربة الفنية 36) 
(0نانهذ من الأوّل. 

وحتّى أعود إلى موضوعتي - الفردوس والطوبى ‏ فقد اخترت 
لتأييدها والتوكيد عليها نوعين من الأمثلة. فأنا سأعمد أوّلا إلى 
توضيح العناصر الأخروية والفردوسية التي تنطوي عليها حركة 
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استعمار أمريكا الشمالية من قبل روادها الأوائل. وإلى الكشف عن 
التحول التدريجي الذي طرأ على «الفردوس الأمريكي»؛ وولد 
أسطورة التقدّم إلى ما لا نهاية» والتفاؤل الأمريكي. وتقديس كل ما 
هو شاب وجديد. ثم إنني سأنصرف بعد ذلك إلى الكلام على عشيرة 
برازيلية - عشائر التوبى غوارانى ‏ كانت إبّان اكتشاف أمريكا الجنوبية 
قد انطلقت تمخر عباب المحيط الأطلسى باحثة عن فردوسء» ولا 
تزال بعض جماعاتها تبحث عنه حتّى اليوم. 


بحثاً عن الفردوس الأرضي 

لم يكن ينتاب كريستوف كولومبس أي شك في أنه قارب 
الوصول إلى الفردوس الأرضى. إذ كان يعتقد أن التيارات المائية 
العدبة التق القنها في خلبع ,باريا إلما تديغ من الأنهار الأربعنة :التي 
تروي جنة عدن. ولم يكن البحث عن الفردوس الأرضي» عند 
كولومبس» وهماً أو خيالا. فقد كان هذا البحار الكبير يسبغ مغاز 
ودلالات أخروية على اكتشافاته الجغرافية. وكان العالم الجديد بالنسبة 
له أكثر من قارة جديدة تنفتح أمام نشر البشارة المسيحية. فقد كان 
لاكتشاف القارة الجديدة بحدّ ذاته بعداً أخرويا. 


والحق أن كولومبس كان يؤمن بأن النبوءة المتعلقة بنشر 
الإنجيل في كل بقاع الأرضء» لا بد أن تتحقق قبل نهاية العالم الذي 
لم. يكن يومه ببعيد. إذ يؤكد كولومبس في كتاب النبوءات /0 8001) 
(15 مم27 أن هذا الحدث - أي نهاية العالم ‏ سيكون مسبوقا 
بافتتاح القارة الجديدة» وباعتناق الوثنيين المسيحية» وبالقضاء على 
المسيح المحتال. وكان الرجل قد آل على نفسه القيام بدور رئيس في 
هذه الدراما العظيمة ذات الطابع التاريخي والكوني في آن معا. فعندما 
توجه بدعوته إلى الأمير يوحناء خاطبه بقوله: «إن الله قد جعلني 
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وصولا للسماء الجديدة وللأآرض الجديدة التي تكلم عنها في سفر 
الرؤيا للقديس يوحناء وكان قد سبق كلامه عنها على لسان أشعيا. 
وقد أرشدنى الله إلى المكان الذي سأجدها فيه)”2©. 


فى هذا الجو المفعم بالمسيحانية والنشورية جرت البعثات 
العابرة للمحيطات» والاكتشافات الجغرافية التي خضت أوروبا الغربية 
وغيّرتها تغييراً جذرياً. ففى كلّ مكان من أوروبا اعتقد الناس بولادة 
جديدة وشيكة للعالم غك الرغم من أن أسباب هذه الولادة الجديدة 
كانت متعددة وأحيانا متضارية. 


نذأ استعمار.الأمريكقي: تخت شعازات: حملت رموزا اخروية: 
كان الناس يرون أنه قد آن الأوان لتجديد العالم المسيحيء وأن 
التجديد الحقيقي إِنْما يكون في العودة إلى الفردوس الأرضيء» أو 
على الأقل» في استئناف بدايات التاريخ المقدس واستعادة الأحداث 
المذهلة التى يتحدث عنها الكتاب المقدس. لذا كانت أدبيات ذلك 
العفيية قفا عق المواعظل: التى الك مو تمر :و لجرا سلانث: التق 
تكتب» تزخر بالإشارات الفردوسية والآخروية. قالأنجليز» مقلاً 
كانوا ينظرون إلى استعمار أمريكا على وجه أنه يستكمل ويتم تاريخاً 
مقدساً كان قد بدأ مع عهد الإصلاح الديني. كما إِنّ اندفاع الرواد 
الأوائل نحو الغرب كان يستكمل مسيرة الحكمة والدين الحقيقى التى 
كانت قد اندفعت من الشرق إلى الغرب. والحال أن اللاهوتيين 
البروتستنت كانوا لفترة مضت قد بدأوا يميلون إلى مماهاة الغرب مع 
عنوان التقدّم الخلقي والروحي. حنّى إن بعض اللاهوتيين نقلوا 
تابوت العهد من إبراهيم إلى الإنجليز. وكتب اللاهوتي الأنغليكاني» 


(3) انم 1م4771 ]1 لانت عوودلاط تعكوتلم عمط جم أد5ع01 776 ,53210:0 .آ وعارقطت 
.40 .م ,(196[1 ر[ؤوعء 5زه150ألآ 1ه تالومع كلونا] تهسدطارنا) «منعودتعومتدم1 أعء«وماة 
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وليم كراشاو يقول (إن إله إسرائيل هو .. إله إنجلترا». 


وكان السير همفري جيلبيرت قد أكد منذ عام 1583 بأنه إذا 
كانت إنجلترا قد استولت على مثل هذه «الأراضي الواسعة 
والممتعة»ء فلا شك فى أن ذلك يعود إلى أن كلمة اللهء «أي الديانة 
الى كانت قد ناتعالقات بش العدر قي ة ردقه تريها عو الخرن: 
عي نالحدل جداً أن تتوقف». على حدّ قوله. 


الرمزية الشمسية 


الكهين كاتية لازية تتكرز. فنئ' الأدبيات الإتكليزبة: قن دلق 
العصر. يقول اللاهوتي توماس بورنت في كتابه أركيولوجيا 
(©2ههامعقطععة) (1692): «العلم مثل الشمسء. يأخذ مجراه من 
«الشرق» ثم يتجه «غربا»). حيث ما زلنا نلعم بأنواره منذ وقت 
طؤيل): كما إن الأستقفه يبركلق» فى قضيدته المغروفة التى. تبنداً 
بهذه الكلمات: اللأصوب الغرب. يتحذ مجرى الإمبراطورية دربه») 
هلآ 115 وعكله1 ء#اامصطظ 1ه ع001115) عطا 11765820) يستعيد المقارنة 

.. 4 ١ : ١ 
مع الشمس ليشيد بدور إنجلترا الروحي . والحال» أن بيركلي يتبع‎ 
في هذا الصدد تراثا أوروبيا يعود إلى أكثر من قرنين. فالهرمسية‎ 
المصبرية والرشرية الشتمسية اللعان أبرزهها هرسيليو فيدر‎ 
والإنسانويون الإيطاليون» كانتا قد شهدتا في الواقع مدأ عجيباً بعد‎ 


(4) انظر النصوص التي يذكرها سانفورد في: المصدر نفسهء ص 52 وما يليهاء 
وء7[ا (اتأعلاه1 1 انمناكا طن ١‏ عكالوعوط أنه ددع بدعع 171/12 ,وسصتدتالك/7ا «ممأكاصتط] ععممع0 
عسالوعوط 6[ :2ه بطتصمة كط 01 م برمماكقط ع1[ بجا أعععء12 6[ 6 ععمءاىعمعدطظ أمعناا8 
بجاع1!1) 11565اء6 .1 511130115 تلك اا ,بررأوعطدلة م[ [0 مع10 أمءتعهم1م17 1176 :1 1/6716 


65 .مم ,(1962 ,[رعمعةظ1ط] :01لا 
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الأولى. لدى معاصري الرجلين» على انتصار الشمس ومذهب 
مركزية الشمس فى الكون. وقد كشفت أبحاث جديدة عن المضامين 
الدينية المخفية أو المستورة في غالب الأحيان والتى انطوى عليها 
علما الفلك”والهيأة الكونية لعصير النهضة. فبالنسبة إلى معاصري 
كوبرنيكوس وغاليليو كانت نظرية مركزية الشمس أكثر من نظرية 
علف:: نزي تمان علية الرموية «التيسية علن القرون الوط ا 
أنها قد ثأرت للتراث الهرمسي - الذي كان ينظر إليه بعين الاحترام 
والتقديرء وعلى أنّه سابق على موسى وأرفيوس وزرادشت 
وفيتاغوراس وأفلاطون ‏ من المحلية الإقليمية لكنيسة القرون 
الويتطن. 


إن موضوعة الرمزية الشمسية في عصر النهضة موضوعة شديدة 
التعقيد بحيث لا يسعني أن أتذرق إليها هنا. لكن هذه الإشارة 
الموجزة التي أوردتها هي ضرورية من أجل فهم المحل المركزي 
الذي احتلته المقارنات الشمسية فى كتابات المؤلفين الذين أشادوا 
بالدلآلة الديقة لاستعهار العام الجديد. إن المستعمرين الاتعلة 
الأوائل الذين استقروا في أمريكاء كانوا يعتبرون أنفسهم «المصطفون» 
من لدن العناية الإلهية لبناء «مدينة على جبل» تكون بمثابة المثل 
الذي يجب أن يحتذيه الإصلاح الحقيقي في كل أرجاء أوروبا. 
وكانوا يعتبرون أنهم اتبعوا درب الشمس في مجراه نحو الغرب 
الأقصىء إذ إنهم يواصلون ويستكملون بطريقة عجائبية مذهلة 
الانتقال التقليدي للدين والثقافة من الشرق إلى الغرب. وهم رأوا في 
بقاء أمريكا محجوية عن الأوروبيين حتّى زمن الإصلاح آية من آيات 
العناية الإلهية. فالروّاد الأوائل لم يكن لينتابهم شك في أن الدراما 
الختامية للانبعاث الأخلاقي الجديد وللخلاص العالمي» سوف تبدأ 
على أيديهم» طالما أنهم كانوا هم بالذات أولٍ من اتبع الشمس في 
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الأنغليكاني جورج هربرت في ديوانه «الكنيسة المكافحة»: 


«والدين عندنا يقف على رؤوس أصابعه يستعد للقفز نحو 
الشاطئ الأمريكي»””. 

هذا «الشاطئ الأمريكى»., كما رأيناء وكما ستلاحظ دائماً فى ما 
فيلى» كان شحو نا اتن در ابيع + تمر اعننات ترووننلة ركان أراريخ 
هوغوالد قد تنبأء أنه عقب اكتشاف أمريكاء ستعود البشرية من جديد 
«إلى المسيح. إلى الطبيعة» إلى الفردوس». 

كانت الولايات المتحدة» أكثر من أي أمة أخرى» نتاجاً من 
نواتج الإصلاح البروتستئتي الذي كان يبحث عن فردوس أرضي» 
يستكمل فيه إصلاح الكنيسة”. وكانت الصلات القائمة بين الإصلاح 
واستعادة الفردوس الأرضي أمراً صدم عدداً كبيراً من الكتّاب» ابتداء 
من هاينريخ بولينجرء وانتهاء بشارل ديمولان. فهؤلاء اللاهوتيون 
كانوا يرون أن الإصلاح من شأنه أن يعججل بحلول العصر الكبير : 
عصر الغبطة الفردوسية. ومما له.دلالة أن تكون هذه الموضوعة 
الألفية قد عرفت أوسع شعبية لها قبيل استعمار أمريكا وثورة 
كرومويل مباشرة. 


لذلك لم يكن مستغرباً ملاحظة أن المعتقد الديني الشعبي الذي 
ساد فى المستعمرات» كان ذاك القائل إن أمريكا قد اختيرت من دون 
سائر أمم الأرض لتكون موثئل المجيء الثاني للمسيح» وإن الألفية» 


(5) ذكر فى: .3 .م ,.لأط1 ,رلنمكصو5 


(6) المصدر نفسهء ص 74؛ لكقطءنآ اناتصاءاط قصة ,]1 99 .مم ,.لئ0] ,مسوتالآ 
لقطة علنه ان ,اعلا /لا]| علو لا بجع1!1 بمع هعتطن)) مع ءلم جة 6004 [ه دم لعزجاعا 77:6 ,تاساعزام 
.(1937 ,الإتنوط 0013 


5ظ0] 


على الرغم من طابعها الروحي في الأساس. ستكون مصحوبة بتحول 
الأرض تحولا فردوسياء باعتبارها علامة خارجية على اتمام الكمال 
الداخلي. هكذا كان للطهراني الأمريكي المعروف «انكريز ماذر» الذي 
ظلّ رئيساً لجامعة هارفرد من 1685 إلى 21701 أن يكيتب: «وحين 
يتسنى لمملكة المسيح أن تملا الأرض قاطبة» سيكون لهذه الأرض 
أن تعود إلى حالتها الفردوسية)”7. 


الفردوس الأمريكي 


أضف إلى ذلك». أن بعض الرواد الأوائل رأوا الجنة في أنحاء 
مختلفة من أمريكا. كان جون سميث مثلاء خلال رحلته إلى ساحل 
إنجلترا الجديدة (نيوإنجلاند) عام 21614 يقارنها بجنة عدن: «فلم 
يحدث أن اتفقت السماء والأرض على إنشاء موطن للإنسان». كما 
اتفقتا فى هذه البقعة من الأرض. لقد وصلنا لحسن الحظ إلى بلاد 
ادل ينا بذ تكون صنعته يذ الله». أما جورج ألسوب» فيصف الأرض 
السعيدة (ميريلاند) بأنها المكان الوحيد الذي يبدو أنه «الفردوس 
الأرضي». وقد كتب يقول إن أشجارها ونباتاتها وثمارها وأزهارها 
تتكلم «باللغة الهيروغليفية عن وضعنا الآدمي (زمن آدم) أو البدائي» . 
ويكتشف كاتب آخر «جنة عدن العتيدة» في جورجيا وهي منطقة تقع 
على خط طول واحد مع فلسطين: (إِنْها أرض كنعان الموعودة التي 
اختيرت من قبل الله على سبيل مباركة جهودٍ شعب مختار». وكان 
إذوا ود حرسون بر فى متطقة مانا كرضي الفكان. «الدى عي وه 
الرب إلى خلق سماء جدلة وأرض جديدة». أما الطهراني البوسطوني 


(من , ن) جون كوتونء فقد أخبر أولئك الذين كانوا يستعدون 
عو حون مودو بن 


(7) -82 .مم .1510 ,ل5ه0ك1هة5 نهذ لعامن0) ,«عنروع2 يبن ءولامعئاط8 تعطادل8 عدوعرعم1آ 
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للسفر من إنجلترا إلى ماساشوستس بأن لهم حظوة من السماء» بفضل 
«العهد القديم الذي أعطي لآدم وذريته بأن لهم الجنة»0 , 


لكن هذا كله لا يعكس إلا جانباً واحداً من التجربة الألفية التى 
عاشها الرواد الأوائل. فثمة مهاجرون آخرون كثيرون» لم يروا في 
العالم الجديد إلا صحراء مأهولة بالكائنات الشيطانية. لكن ذلك لم 
يقلل من حماستهم الأخروية» إذ إِنْ المواعظ الدينية التي كانوا 
الأرضي الذي وعدوا به”“. كان الرواد الأوائل يعتبرون أنفسهم في 
وضع ممائل لوضع الإسرائيليين بعد عبورهم البحر الأحمرء تماما 
مثلما كانوا ينظرون إلى حياتهم السابقة في إنجلترا وأوروباء على أنّها 
ضرب من العبودية المصرية. فكان لا بد بعد الابتلاء الرهيب فى 
الصحراء من أن يدخلوا أرض كتنعان. هكذا كتب كوتون ماذر يقول: 
(إن البرية التي نجتازها من أجل الوصول إلى أرض الميعاد مليئة 
بالأفاعى النارية الطائرة»)209. 


لكن فى مرحلة لاحقة برزت فكرة أخرى: فالقدس الجديدة 
نكو إلى جد انااتعاخ الجيد والجعاناة: فكانة ترتاثان إدواروة 
 1703(‏ 1758) يرى أن الجهد والمعاناة سيحولان إنجلترا الجديدة 
إلى نوع من «فردوس على الأرض». هكذا يتبين لنا كيف أن 
المذهب الألفي لدى الرواد الأوائل قد آل تدريجياً إلى فكرة التقدم. 


(8) ترد هذه النصو ص في : .83-5 .مم ,.10ط1 ,010كصوك 

(9) امعناطاظ ع86ا تاطعنده1 ١تمناكة‏ م0 ا عكزلوعوط تنه كدو ددرع14]: ”117 ,كحسد ةلا 
17716 عكلموعه 1١16‏ 4اته «رانانمناكة ل إن بردماكط ١86‏ آذ ااعوء102 116 0 :261167 
؟1] 108 لصة .1 101 .جم ,دراتكوططدنا ع[ ١‏ زه معك1 لدعاعه !1760 116 


)210 المصدر نقسيه » ص 8 وى 7 .2ص .1510 ,53110101 
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فقّد كانوا فى المرحلة الأولى يربطون بين الجنة والطاقات والإمكانات 
الأرضية المتوافرة في العالم الجديد. ثمّ شرعوا في المرحلة الثانية 
يهوّنون من أمر التوتر الأخروي» بأن حذفوا فترة الانحطاط والبؤس 
التي يفترض بها أن تسبق «أواخر الزمان»» إلى أن توصلوا أخيراً إلى 
الفكرة التي تقول بتحسن تدريجي متواصل”!". 

قبل تبلور فكرة التقدم الأمريكية»ء خضعت اعتقادات الرواد 
الألفية لتحولات أخرى. فقد حصلت أولى الأزمات المهمة التى 
مرت بها هذه الأخروية الطهرية» عندما نشب الصراع بين القوى 
الأوروبية على الإمبراطورية الاستعمارية. فكانت روما والشعوب 
الكاثوليكية تعتبر بمثابة المسيح المحتال الذي لا بد من القضاء عليه 
حتى تظهر «مملكة السماء» العتيدة. 


وفى وقت من الأوقات كان هناك موضوعة واحدة بعينها تطغى 
غلن شائر الأدبيات الإنجليزية الاستعمارية: اجتياح أمريكا من قبل 
المسيح المحتالء» الأمر الذي يقضي على كل رجاء في الانتصار 
المجيد للمسيح. كان جون وينشروب يرى مثلاً أن أول ما يجب على 
إنجلترا الجديدة أن تقوم به هو «بناء الدفاعات ضد مملكة المسيح 
المحتال التى يعمل اليسوعيون على إقامتها فى هذه المناطق». فى 
ين ذفيه كتاب آخرون إلى التأكيد أن العالم المجديق كان ده 
حقيقية قبل وصول الكاثوليك إليه. 


لا شك في أن التنافس بين القوئى الأوروبية من أجل السيطرة على 
الإمبراطوريات الممتدة عبر الأطلسي» كان يخضع في قسم كبير منه 
لأسباب اقتصادية. لكن كان يغذيه ويحمي وطيسه إيمان أخروي يكاد 


يكون مانوياً: إذ إِنْ كل شيء كان يتلخص على ما يبدو في صراع بين 
)011( .م .1510 ,5321010 
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رح عو لحمو م ل جبوصجي يي ع به 


الخير والشر. فالكتاب الاستعماريون كانوا يتحدثون عن الخطر الفرنسى 
والإسباني الذي كان يحدق بالمستعمرات الإنجليزية» وكأنه «أسر بابلي 
جديد؛ أو اعبودية مصرية». وكان الفرنسيون والإسبان في نظرهم طغاة 
وخدماً للمسيح المحتال. كما كانت أوروبا تصور بوصفها عالماً منحطأ 
وجحيماًء على النقيض من فردوس العالم الجديد. وكان القول الشائع 
يومذاك: «إما السماء وإما أوروبا»» يعنى بالضبط (إما السماء وإما 
الجحيم'. أما الابتلاءات التي ابتلي بها الرواد الأوائل فى صحراء 
أمريكاء فقد كانت الغاية الأساسية منها تخليص الإنسان وافتدائه من. 
خطاياه الجسدية التي علقت به إبَان إقامته في العالم الوثني القديه”2". 


العودة إلى المسيحية الأولى 


طوال الفترة التي كان فيها الصراع بين الخير والشر متجسداً في 
نظر المستعمرين الأوائل بالصراع بين البروتستنتية والكاثوليكية» فإن 
إنجلترا كانت محمية من أي هجوم ضدها. لكن التوتر بدأ يتصاعد. 
ابتداء من عام 21640 بين المستعمرين ووطنهم الأم. فقد أخذ 
أصحاب النزعة الكمالية في المستعمرات يرون أن الإصلاح 
الإنجليزي كان إصلاحا ناقصا. لا بل ذهب البعض إلى القول إن 
الممارسات الدينية المتبعة في إنجلترا هي من صنع المسيح المحتال. 
هكذا أخذت إنجلترا تحل في المخيال الرؤيوي لأقوام المستعمرات 
محل روما. وكانت النتيجة المباشرة التي ترتبت على مثل هذا 
الإحلال أن شرع المستعمرون الأوائل - بوصفهم شعباً مختاراً ‏ 
ينظرون إلى رسالتهم في الصحراء ليس باعتبارها تكملة لنشاط ديني 
تقليدي فقطء بل بوصفها أمرا جديدا كل الجدة. فعلى رجاء ولادتهم 
الجديدة بعيدأ عن الجحيم الأوروبي. أخذ هؤلاء يعتبرون أنهم على 


(12) المصدر نفسه» ص 9 وما يليها. 
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وشك استهلال المرحلة النهائية من التاريخ. وعام 7.» كان جون 
إليوت» الرسول المبعوث إلى الهنودء يبشر «ببزوغ فجر الإنجيل إن 
لم يكن بشروق شمسهء في إنجلترا الجديدة»”7. 


يشير هذا الكلام إلى قطيعة عميقة مع الماضي الأوروبي. 
ويتوجب هنا أن نوضح بأن هذه القطيعة كانت قد أنجزت قبل الثورة 
الأمريكية والاستقلال الأمريكي بزمان طويل. فعام 1646 كانت إنجلترا 
الجديدة (نيوإنجلاند) تعتير نفسها دولة حرة وليست كناية عن 
«مستعمرة من المستعمرات الإنجليزية أو ملحقاً من ملحقاتها». 
و تناع صحوة الوعى هذه (بالفرنسية 6ءمعاءوهه» عل وولء2) دينية 
بالدرجة الأولى. فقد كان كوتون ماذر يتوقع في إنجلترا الجديدة 
العودة إلى أزمنة المسيحية الأولى: «باختصارء كتب يقولء» فإن 
«العصر الأول» كان «العصر الذهبي». ومن أجل الرجوع إلى ذلك 
العصرء على المرء أن يصبح «بروتستنتياً»» ويمكن أن أضيف طهرانياً 
(بيوريتانيا)». وكان يفترض بهذه العودة إلى العصر الذهبي للمسيحية 
الأولى أن تغير هيأة الأرض. هكذا يعلن إنكريز ماذر أن بعث الكنيسة 
الأول هن :شان أن يحول الارضن: إلى توس 15 


تفاقمت هذه القطيعة مع إنجلترا ومع الماضي الأوروبي» إلى 
حد أن الرواد الأوائل بدأوا يمهدون للألفية عن طريق العودة لفضائل 
الكنيسة الأولى وشمائلها. وكانت البساطة على رأس الفضائل 
المسيحية في نظر البيوريتانيين. في حين أن الذكاء والثقافة والإطلاع 
الواسع والتهذيب والعيش الرغيد هي من صنع الشيطان. وفي ذلك 
كتب -ون كوتون: «وكلما كنت مثقفا وذكيا كلما كنت موهلا لخدمة 


(13) المصدر نقسه ) ص 96 وما يليها. 
)214 ترد هذه النصوص في : المصدر نفسه » ص 104. 
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له 


الشيطان». هكذا كانت عقدة الفوقية التي اتصف بها الرواد الأوائل 
ومبشرو التخوم في طريقها إلى التبلور. إن هذه العودة إلى المسيحية 
الأولى التي يجب عليها أن تبعث الجنّة على الأرض من جديدء 
كانت تنطوي 2 على احتقار اليسوعيين لتبخرهم وسعة إطلاعهم. 
واعتيادها السلطة والأمر. وكان أن تحول حبّ الظهور ورغد العيش 
إلى كبيرة الكبائر (6116866ه<:5 :2م «ز5 156) التي يرتكبها 
«الجنتلمان». ففي كتاب بعنوان إسكافي أغاوام البسيط ءامذى) 
(4100771 وول “ره «ءاططه 0 (1647). يضع ناتانايل وارد حياة المستعمرين 
البسيطة وتفوقهم الخلقي على طرفي نقيض من عادات إنجلترا 
الفاسدة» ثم يستخرج من هذا التضارب دليلا على التقدّم نحو الحال 
الفردوسية التى عرفتها الكنيسة الأو 10 


كان الرواد الأوائل يتبجحون في الإعلان عن تفوقهم الخلقي 
على الإنجليزء في الوقت الذي كانوا يعترفون فيه بدونيتهم تجاههم 
من حيث الملبس والثقافة. ويرى شارل ل. سانفورد أن البحث في 
نشاطات مبشري التخوم هو الذي يساعد على فهم أصول عقدة 
التفوق الأمريكي» سواء ظهرت هذه العقدة في مجال السياسة 
الخارجية» أم في ذلك الجهد المحموم لنشر «طريقة العيش 
الأمريكية» على امتداد الكرة الأرضية»9'". لقد ازدهرت حول 
«التخوم» طائفة كاملة من الرموز الدينية» ما جعل أخروية الرواد 
الأوائل تمتد حتّى القرن التاسع عشر. وصار استحضار الغابات 
الواسعة وهدأة السهول المترامية» وغبطة الحياة الريفية» على أنه 


(15) المصدر نفسهء ص 105 وما يليها. 
(216 المصدر نفسه. ص 3 وما يليها. 
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النقيض لخطايا المدينة ورذائلها. ثم أخذت تبرز في تلك الآونة فكرة 
جديدة مفادها أن الفردوس الأمريكى أخذت تتسلل إليه قوى شيطانية 
قادمة من أوروبا المدينية. فصار التوجه بالنقد للأرستقراطية ورغد 
العيش والثقافة يتلخص فى توجيه النقد للمدن والحياة المدينية. إن 
الحركات الدينية «الإحيائية» الكبرى بدأت على التخوم» ولم تصل 
إلى المدن إلا فى ما بعد. وفى تلك المدن نفسهاء كان «الإحيائيون» 
أكثر شعبية عند الفقراء منهم عند الأثرياء والمتعلمين. وكانت فكرتهم 
الأساسية تتلخص فى أن انحطاط الدين يعود إلى الرذائل المدينية» 
ولأاسيها السكر والتدغ اللذان انعازت هيما الازسقمراطية ذاك 
الأصول الأوروبية. ذلك أن الجحيم كانء» بالطبع» وهو ظل لوقت 
طويل» «طريقة أوروبا بالعيش»”". 


الأصول الدينية ل «طريقة العيش الأمريكية» 

لكن» كما سبق أن أشرناء فقد خضع المذهب الألفي الأخروي 
ومسألة انتظار الفردوس الأرضى إلى علمنة دهرية جذرية. وكانت 
أسطورة التقدم وعبادة كل ما هو جديد وتمجيد الشباب» أهم ما 
أسفر عن ذلك من نتائج. وعلى الرغم من ذلك» وعلى الرغم من 
الصورة العلمانية الدهرية القاسية التي نصورت بها هذه النتائج . فإننا 
نستشف من خلالها تلك الحمية الدينية وذلك الانتظار الأخروي 
اللذين كانا يلهمان الأجداد. وباختصارء فإن ما جمع بين الرواد 
الأوائل» وبين المهاجرين الذين أتوا في ما بعد من أوروباء هو 
فيها من جديد». أئ أن يستأنفوا فيها بدء حياة جديلة. إن «الجدة» 
التي ما زالت تبهر الأمريكيين حتّى اليوم» إِنّما هي رغبة ذات 


(17) المصدر نفسهء ص 109 وما يليها. 
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+ بي عدج سس بس م سوسس و0 


أنافناك ووغاف دينية. ففي الجدة يتطلع المرء إلى ولادة ثانية. 
ويبحث عن حياة جديدة. 

لننظر إلى هذه الأسماء : نيوإنجلاند (إنجلترا الجديدة) نيويورك 
(يورك الجديدة) نيوهافن (هافن الجديدة» أي السماء أو الجنة)» هذه 
الأسماء كلها لا تعبر فقط عن حنين المرء إلى مسقط رأسه الذي 
خلفه وراءه» بل تعبر أيضاً وبشكل خاص عن الرجاء فى أن تكون 
العناة ضاي ده الأزافى السدريةارونى ينل المدة اللجديدة ذاك آناق 
عقون وليبيك التعياة ع المعنية هنا وتيبيه ابل كل الى قن 
هذه القارة التي اعتبرت بمثابة الفردوس الأرضيء يجب أن يكون 
أعظم وأجهل: وأشد نأا في إنجلترا - الجديدة التي وصفت بأنها 
(«شبيهة بحدائق عدن». كان يقال إن طيور الحجل هي من السمنة 
بحيث إنها لم تكن تستطيع الطيرانء وإن الديّكة الرومية تصل في 
عظمها إلى حجم النعاج ”". وهذا المنزع الأمريكي نحو الأبهة 
والتفخيمء الديني أيضاً من جيك اورم لحده الفا حتى عند 
أصحاب العقول النيّرة. 

إن الرجاء بولادة ثانية في حياة جديدة» والتطلع يحو مييتقيل 
ليس فقط أفضلء وإنما ملؤه الغبطة والحبورء يتضحان أيضاً في 
عبادة الأمريكيين لِكُلُ ما هو شباب. وبحسب شارل ل. سانفورد فإن 
الأمريكيين أخذوا منذ بداية التصنيعء» يبحثون أكثر فأكثرء عن براءتهم 
المفقودة عبر أبنائهم. كما يرى المؤلف نفسه أن تمجيد كل ما هو 
جديدء والذي رافق الرواد الأوائل حتّى «الغرب الأقصى»ء قد عزز 
' النزعة الفردية ورسخها في وجه السلطانء. لكنه ساهم كذلك في 
بلورة قلة احترام الأمريكيين للتراث والتاريخ””". 


(18) ترد هذه النصوص فى: المصدر نفسهء ص 111. 
(19) المصدر نفسهء ص 112 وما يليها. 
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سننهى هنا كلامنا عن هذه الاعتبارات القليلة حول التحول الذي 
طرأ على الأخووية الألفية للرواد الأوائل. لقد رأينا كيف أن 
المستكشفين الأوائل وهم يبحثون عن الفردوس الأرضي عبر 
المحيط» كانوا يعتقدون بأنهم إِنْما يقومون بدور خطير في تاريخ 
الخلاص» وكيف أن أمريكا صارت بعد تماهيها مع الفردوس 
الأرضي» أفضل مكان لاستكمال الإصلاح الذي يفترض بالطهرانيين 
البيوريتانيين أن ينجزوه بعد فشله المزعوم في أوروباء وكيف أن 
المهاجرين كانوا يؤمنون بأنهم قد نجوا من الجحيم الأوروبي». وكانوا 
لذلك ينتظرون ولادتهم من جديد في العالم الجديد. وقد رأينا كذلك 
إلى أي حد كانت أمريكا الحديثة نتيجة هذه الرجاءات المسيحانية 
وهذه الثقة بإمكانية تحقيق جنة الفردوس هناء على الأرضء» ولهذا 
الإيمان بالشباب وببساطة الروح والفكر. 


وبوسعنا أن نتابع تحليلنا هذاء وأن نبين أن المقاومة المديدة 
التي أبدتها النخبة الأمريكية تجاه تصنيع البلاد» وإشادة هذه النخبة 
بفضائل الزراعة» هما من قبيل ذاك الحنين نفسه إلى الفردوس 
الأرضى. حبّى إِنَّ الصور المفضلة لدى الرواد الأوائل والشعارات 
الرائجة التى رفعوهاء ظلت تحتفظ بمكانتها وقدرهاء بعد أن استتب 
الأمر للتصنيع وللحياة المدينية أينما كان. ولكي يبرهن أصحاب 
المصانع على أن التمدن والتصنيع لا ينطويان بالضرورة (كما في 
أوروبا!) على الفساد والفقر وانحلال الأخلاق» فإنهم ضاعفوا 
المساعي الخيرة والإنسانية تلو المساعي» فكانوا يعمرون الكنائس 
والمدارس والمستشفيات. كان يجب أن يبينواء مهما بلغ الثمن» أن 
العلم والتقنية والصناعة لا تهدد وجود القيم الروحية والدينية بقدر ما 
أنها تضمن انتصارها وغلبتها. عام 1842» صدر كتاب بعنوان: 
فردوس الثروة في متناول كل إنسان بفضل قوة الطبيعة والآلات 176) 
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2:0 ع و77 زم «وسروظ برع ,مع 74 أالق زه طأعمع[1 ع[ تطاأه ع5نل0و مم 
(ره«مه34. كما أنه يمكننا أن نستشف الحنين إلى الجنة والرغبة 
فى أن نجد مرة ثانية تلك «الطبيعة» التى عاش الأجداد فى أحضانهاء 
في هذا الاتجاه المعاصر الذي يدفع نحو مغادرة الحواضر المدينية 
والالتجاء إلى «الضواحى»., إلى الأحياء الهادئة والوثيرة التى يجهد 
اضحابها بعتاية لتجعلها بدو أراضى اكردوسية: تناد 1 


الحنين الآدمي لدى الكتاب الأمريكيين 

بإمكاننا أن نكتشف نظرة أخروية مماثلة فى ما يمكن تسميته 
التمرد على الجافئ التازيفي» وهو جره يكت الشزاهد عليه لبئ 
معظم الكتاب الأمريكيين المهمين الذين كتبوا خلال الثلثين الأولين 
من القرن التاسع عشر. فالعناصر «الفردوسية» ‏ أو ما كان منها من 
أصل يهودي ‏ مسيحي على الأقل ‏ هي اليوم مكبوتة إلى هذا الحد 
أو ذاك. لكننا نجد في هذه الكتابات التطلع نحو ابتداء جديدء 
وتمجيدهء تطلعا نحو براءة «ادمية» وغبطة ممتلئة» تسبق التاريخ. لقد 
جمع ر. لويس في كتابه آدم الأمريكي (:4427 نم4161 17:6 ) 
(1955)» عدداً كبيراً من النصوص التي توضح هذا الميل أيَما 
توضيح» بحيث يجد الباحث حيرة في الاختيار من بينها لكثرتها. ففي 
قصة خيالية وضعت عام 1844 بعنوان المحرقة (الهولوكوست) 
الأرضية (أكلته 11010 8271/15) يقدم لنا ناتانايل هاوثورن واضدفا لنيران 
دينية كونية تلتهم مظاهر الأبهة والفخفخة التي اعتادتها العائلات 
الإرستقراطية القديمة» وتأتي على الأثواب والصولجانات الملكية 
وغيرها من رموز هذه المؤسسة القديمة» إلى أن ينتهي الأمر بالنيران 
المذكورة بأن تقضي على مجمل العا ناك الار ويه من أدبية 
وفلسفية. بعد ذلك». يقول الناطق الرئيسي باسم هذا الاحتفال الديني : 
«الآنء آن لنا أن نتخلص من عبء هذه الأفكار التي خَلّفها لنا 
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الموتى»©. وفى رواية منزل سبعة من آل غايبطز /ه د80 776) 
(دءاطه0 ««عدعكى (1850): يصرخ هولغراف» أحد أشخاص الرواية. 
متختضا : «ألن يكون بوسعناء أن نتخلص من ذلك الماضي؟ إنه ينوء 
بكلكله على حاضرنا وكأنه جثة عملاق ميت؟». ثم يتبرم من (إننا 
نقرأ كتبا لرجال موتى» ونضحك لنكات أطلقها رجال موتى» ونبكي 
لمشاعر رجال موتى!» ثم يعرب هاوثورن بلسان بطله هولغراف. عن 
أسفه لكون المباني العامة «عواصمنا وقصور حكوماتنا ومحاكمنا 
ودور بلدياتنا وكنائسنا» ‏ قد بنيت «من مواد هي بصلابة الحجر 
والآجر. وكان حبذا لو انهارت هذه المباني وتحولت إلى ركام كل 
عشرين عاماً أو ما يناهزها. بحيث يفهم الناس أن عليهم النظر في 
أمر المؤسسات التي ترمز إليهاء وأن يعملوا على إصلاحها»”'2. 


ونجد هذا الرفض المحموم للماضي التاريخي نفسه عند ثوروء 
حيث يجب إحراق كل الأشياء وكل القيم وكل الرموز المرتبطة 
بالماضي. كتب ثورو: (إنّني أعتبر إنجلترا اليوم كناية عن رجل 
مسنء يسافر ومعه كمية كبيرة من الأمتعة» هي كناية عن حمل من 
الأسمال البالية والحلى المزيفة الرخيصة التي تراكمت خلال وجوده 
الطويل والتي لا يملك الجرأة على حرقها»”““. ويبين لويس إلى أي 


حد كانت صورة آدم الأمريكي راسخة وثابتة» وإلى أي مدى كان 


)220 لقلا عن : :404011 انهدء 471671 ©7716 ,ذالاعط مك821 ممغم م د81 لسقطاء1] 
لإأأوة تاتمنلا] :مع دعتط0) برمادعن) طارجععاء:1/1 116 جا :172011107 ننه ,بولعع172 ,عع 177:0 
.14 .م ,(1955 ,[ووعع]ط مقوعتطن) 01 
منذ عام 1780 كان توماس جفرسون قد صرح في رسالة كتبها من باريس «أن الأرض 
ملك للأحياء ينتفعون بها كيفما يشاءون» والموتى ليس لهم عليها سلطة ولا حقوق؛» المصدر 
المذكور.ء ص 16. 
(21) المصدر نفسهء ص 18 - 19. 
(22) المصدر نفسهء ص [21- 22. 
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الاعتقاد عميقاً بالفكرة القائلة إنه في أمريكا يتوفر للبشرية الفرصة 
الوحيدة فى استئناف التاريخ نذءا جديدا. 


ويستمرٌ الحنين الآدمي أيضاًء وإن بصورة مموهة» لدى العديد 
من كتّاب العصر. يصوّر ثورو لنا بشكل مبدع ما يمكن أن تعنيه 
«الحياة الادمية». فهو يعتبر استحمامه الصباحى فى مياه البركة بمثابة 
اتجربة دينية»» ومن أفضل الأمور التي أقوم عان هنا 
الاستحمام بالنسبة إليه طقساً من طقوس الولادة الجديدة. كما إِنَّ 
محبته للأطفال كانت تتخذ طابعاً «آدمياً»: «فَكَلّ طفل هو استئناف 
للعالم على بدء». كما يقول. ولعله لم يكن يعي هذا الاكتشاف 
العظيم الذي اكتشفه. 


إن مثل هذا التطلع نحو «الآدمي»» نحو الأولاني» يعكس نمطا 
«غابرا» من العقلية التي تصمد في وجه التاريخ. وتمجد قدسية الحياة 
والجسد. هكذا يصرّح ويتمان الذي كان يلقب نفسه «بمنشد الأناشيد 
الآدمية»» بأن عبير جسده «أرق من الصلاة»» وأن رأسه «أكبر من 
الكنائس والكتب المقدسة والمنظومات العقدية كلها»©. ويتعرف 
لويس» بحق» إلى ضرب من «النرجسية الآدمية» في تلك الشطحات 
الصوفية التي يصيح فبها:ويعهان 'قأثلا : #إذا يدت اميد لشيء دون 
آخرء فسيكون ذلك الشىء امتدادٌ جسدي». أو «أنا قدسى من داخل 
ومن خارجء» وأنا اج فين قدسبا ظاهرا] مهما لست 0 أشياء» - 
وهي إشهارات صوفية تذكرنا ببعض النصوص التانترية. كما يجد 
تريس فى كتانااك بويا نت شلك الموضوعة المت الئةا من أن السام 
مات وغدا جئة. لكن «الماضي عند ويتمان كان قد احترق وانتهى 


(23) المصدر نفسهء ص 22. 
(24) المصدر نفسه.ء ص 43. 
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إلى غير رجعة» بحيتٌ إنّه صار نسياً منسياًء»””. كان ويتمان 
ومعاصروه يتقاسمون رجاء عاماء مفاده أن الإنسان ولد على بدء فى 
مجتمع جديدء أو كما يقول لويس بأن «الجنس البشري فو نار 
انطلافته الحديدة فق أمريك ”5 .<ويعيز وتمان تغير ا :ضارحا وساحرا 
عن الهوس المعاصر بالأولاني» بالبداية المطلقة. وكان يسعده «أن 
يتلو (قصائد) هوميروس في أثناء سيره على ضفاف المحيط»”2, 
ذلك أن هوميروس ينتمي إلى البدايات الأولى (باللاتينية)» ولم يكن 
نتاجاً من نواتج التاريخ» إِنّه هو من «أسّس» الشعر الأوروبي. 


لكن رد الفعل على الأسطورة الفردوسية في حلتها الجديدة 
هذهء لم يتأخر في الظهور. فقد جزم هنري جايمس الأب» والد 
وليم وهنئري» وبفظاظة «بأن أول وأعظم خدمة أسدتها حواء لآدم هي 
أنها الترجتعه مرة.هنة" الفردوس 7579 ...ها يعن بتعنير آخر)» أن الآتينان 
بويد "ديرو انعا عو لياه إل يعن أن فقن الفوفوس 4 أي آنه 
وقتها فقط بدأ ينفتح على الثقافة ويتجه نحو الكمال» كما أخذ يبتدع 
صيغا ليسبغ على الوجود البشري وعلى الحياة والعالم معنى وقيمة. 
لكن تاريخ هذا الاتجاه نحو نزع الأوهام عن الحنين الأمريكي 
الفردوسي والادمي يبعدنا كثيرا عن مطلب نقاشنا هنا. 


عشائر الغواراني وبحثهم عن الفردوس المفقود 
في عام 1921. التقى الإثنولوجي البرازيلي كورت نيموانداجو 
في منطقة ساحلية بالقرب من ساوباولو بجماعة من الهنود الغواراني 


(25) المصدر نفسهء ص 44. 
(26) المصدر نفسهء ص 45. 
(27) المصدر نفسهء ص 44. 
(28) المصدر نفسهء ص 58. 
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الذين كانوا قد توقفوا هناك في طريق بحثهم عن الفردوس المفقود. 


«كانوا قد رقصوا بلا كلل طوال أيام عدة. على أمل أن تصبح 
أجسادهم بفعل الحركة الدائمة خفيفة الوزن» بحيث تستطيع التحليق 
نحو السماء وتصل إلى بيت «أمنا الكبيرة الأولى» التى تنتظر أبناءها 
في الشرق. وبعد أن خاب رجاؤهم ‏ من دون أن يؤثر ذلك في 
إيمانهم ‏ عادوا عن سعيهم هذاء مقتنعين بأن ارتداءهم الملابس 
الأوروبية وتناولهم الأطعمة الأوروبية فد جعل أجسادهم ثقيلة الوزن» 
ببحيث لم تعد أهلا للمغامرة الس و27 


كان هذا البحث عن الفردوس المفقود أخر حلقة في سلسلة من 
الهجرات المتعاقبة التي قام بها الغواراني منذ قرون عدة. فقد سجلت 
المحاولة الأولى للعثور على «البلد الحبيب» عام 0*1515. إلا أن 
الفترة الفاصلة بن عامى 1539 و1549» هى التى شهدت الهجرة الكبرى 
التي قامت بها ياه الموييناقها نحو أرض «الجد الأعظم». فقد انطلق 
هؤلاء الهنود» على ما يقول ألفرد مترو من منطقة برنامبوكو حتّى 
وصلوا إلى البيرو «حيث التقوا ببعض الفاتحين الإسبان. كان هؤلاء 
الهنود قد اجتازوا كل أراضى جنوب القارة الأمريكية تقريباً» بحثاً عن 
(أرهى الكلوةوالررضة الأنديقة» وعمدما العو بالاسبانيي راخدا 
يروون لهم حكايات غريبة عن مدن شبه خيالية مليئة بالذهب. وكان 
لهذه الحكايات التي أضفوا عليها الكثير من أحلامهم الشخصية» أن 


(29) 6 كعطططاء 47 «,500 نل عناوقغصتخ*'1 عل كعأتووء81 5ع[آ» بتتروءاء34 لعلام 
.108-112 .مم ,(1957) 4 .20 ,كممتوتزاعغ1ة دعل ءتع 5001010 
نص الاستشهاد موجود فى: المصدر المذكور.ء ص 109. 
)200 و ل و6 ععل معطعآ نز 205ل الزتيوء1ل2عة 1262)» ,رعلقطع5 رمع8 
151-12 .مم ,(1955) 3 .20 ,طعناط مه ل-اوء100مى 
نص الاستشهاد موجود في: المصدر المذكورء ص 151. 
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دغدغت خيال الإسبانيين» وحكمت إلى حد كبير تلك الحملة التي قام 
بها «بدرو دو أورسو) الذي يقال عنه إِنْه هو من فتح الإلدورادو. كان 
الإسبانيون والهنود يتبعون الؤهم نفسه والحلم المستحيل» مع فارق 
أساسي هو أن الهنود كانوا يتطلعون إلى نعيم الهناء الأبدي» في حين 
كان الإسبان ينشدون الحصول على الوسائل التي تمكنهم من تحقيق 
سعادة موقتة» ولو كان ثمن ذلك عظيم العذابات والآلام)”'0. 


جمع نيموانداجو عدداً اكبيرا من الوثائق حول هذه الهجرات 
الخرافية التي قامت بها عشائر الغواراني بحثاً عن «الأرض الخالية من 
الخنرة: ثم قام من بعذده الفرد مترو وإيغون شايدن باستكمال 
المعلومات حول هذه الهجرات والتدقيق 0 فتبين أن البحث 


0010 .19 .م .نط1 ,5ناجئاة84 


 )32(‏ ,427:1ل )2‏ 6علالأيه ‏ 46 5أه11 :لال وم1ءءمد4ق :.1510 :معلهطء5 مسمعظ8آ 
5+ 0165125) ع 5وناعآ ,111050113 06 1206[ناعةظ .ماسوط 530 عل ع176251120دنا 
2 لمة ,185-204 .مم ,(1954 ,[ملسوط 5560 ع0 ع020ز5تعاأمصن] :م[أسوط 5360) 188 
وعتلءءع0م2 :0 لعامعوععظ وعد «رطع2 12ل 12 «نصة 1 هنات) عع معغطعآ نز 05 بط اتروع 1 لوعوط 
.مم ,(1952 ,[.طمع .م] تععلتتطصسهن) داكتجمءاء2 :7ل زه ددع م001 أهددم نامرع امآ :3011 112 /ه 
ناا عنصن 120 28لا أقطع:825 عل 52م وععة5 1016)» ,1 ز202ع ستاك مدن :179-186 
اقار 2215/1/1 «01131311)-2 الاعممهم4ة لعل وملونتاع 1 ع0 72عع20128 نم0 315 )لء/171 
1072 10[ تتاعرء8 15231012 1713213 :284-403 .ررم ,(1914) 46 .20 ,عاعم/م مزال 
«ر25ة11زقع51 126551831101165 12010176116125 165 501 126622826 50121 لاعتااتة يال ععجع لمآ [آ» 
قلتللطنآ .8 عمدذئكاه/7 :3-30 .مم ,(1958) 5 .20 ر,كرماعناءع8 دعل ءنهمامنء50 عل دو س4 
1 «0113131)-2 الاع0مهم ةم عل عأع 18526010 11210 011313111)-أمنا1 ع0 قمع تمرعلطة ١7/7‏ 
هام عتعماه:502 ,عتومامطء درو علاع ارع4عاى ‏ «كنتتركاه 11 ه17 714لا كلا1(كه 01/1 ,لمعاستطتكقق3 
ةل هه8» ,مكتعطنآ عوعآا :19-40 .جم ,عع اضوع طوعطع سعدلا «عل علااكتناكممكا تتعرءئارماكاط1 
71 0[5دكط :4011071 +1 كاديوء27آ أمتنء!!: 34 ,.0ه ,ممنصطآ نط1 «ركأمعمء؟3540 عتسدزووء 34 
5 5601101165لآا 1115231015 :151611521 لعكلاذ لحة ,55-69 .جم ,نروياى عله جه م0600 
.20 ر(كاعة8) (55غ5 ع1لاء كنامص) كعاكتججمء:ة« ته دعل 5001616 4] عل أ16 امل «,111ة01031)-1أنا1” 
,69-94 .مم ,11665 أدوء0] أهءأمم 1 7176 :3 .701 «رلطة131ا0) عط 1» :ك1-4 .مم ,(1927) 19 ا 
[اعا50 /0 ع001ط0جهم82 ,له ,517210 .لط مقتلنل :ها ,95-133 .زم «رقط تتهقصامنآ' عط1» )ع - : 
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الجماعي عن الجنة ما زال قائما منذ أربعة قرون. ويندرج على 
الأرجح في عداد أغرب الظاهرات الدينية المعروفة في العالم الجديد. 
والحق. أن الحركات الثي وصفها نيموانداجو عام 1912 ما زالت 
مستمرة في أيامنا هذه. لكن هناك عشيرة واحدة من عشائر الغواراني» 
هي عشيرة مبووا ما زَالت تبحث عن المردوس باتجاه الشرق»: في 
.حين أن العشائر الأخرى تعتقد أن جنة الفردوس موجودة في وسط 
الأرض وفي ا 0 

ستكون لنا عودة إلى الكلام على الاجتهادات المختلفة في 
تحديد موقع جنة الفردوس ورسم أماكنها وسماتها السطحية. لكننا 
نود أن نشير الآن إلى هذه الميزة التي تختص بها ديانة عشائر التوبي - 
غواراني جميعاً. وهي الدور المهم الذي يضطلع به الكهان 
(الشامانيون) والأنبياء. فهؤلاء هم الذين كانوا يقررون ويباشرون 
التحرّكات والهجرات» ويقودونها باتجاه البلاد الخالية من الشبوىة 
وذلك إثر أحلام حلموا بها أو رؤى تبدت لهم. بل إنه حتّى في تلك 
العشائر التي لم تكن لتلهب حماسة ووجداً للبحث عن الفردوس». 
نجح الكهان الشامانيون فى استثارة مجمل الجمهورء بأن استخدموا 
فى حكايتهم لأحلامهم وتجلياتهم. بعض الصور ذات السمات 
الفردوسية. لقد كتب أحد الآباء اليسوعيين فى القرن السادس عشر 
في معرض كلامه على عشائر التوبينامباس : 

«والكهان اقنعوا الهنود بألا يعملوا وألآ يذهبوا إلى حقولهم. 


- 143,7 ز(لاع0[مصضطاط ممعضع دنم 01 لاقعتنا8 .512165 لعاتصلا) ملأعللس8 ,كعنم ]1 ترمعتعء :لم 
710210 © ؟ازماع ]ع8 أ ,(1946-1959 ,[.03.2.0)] :2ماع ستطدة117) .7015 
5 5151101160116 ركنا ألاء01آ[ ع2208اك تدم عتأطهاة عمتستطاومم ممتاتلة روب يك عنو1 4:6 :4 
11-4 .مم ,(1967 ,[لتقسطتللدت] :معوظ) وعتاتقصصتتبط وتععصء زعو 

(33) .م «اعصة المآ -تممعدن ععل سعاطع.آ طنز 5مطالزصروع 1لهعوط 2ع(1» تمعلقطءد 


66 .ص ,انه هلا ) هرياأيكه هلك كأه 427:11 نجبالز وماءءم5ى4, 320 .152 
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ووعدوهم بأن الزرع سينبت من تلقاء نفسه» والمأكل والمشرب 
سوف يملآن المنازل بدلا من الندرة التي يعرفونهاء وأن المعازق 
والمعاول ستتولى لوحدها قلب التربة ونكشهاء والسهام والنشاشيب 
ستصطاد لحساب أصحابها وتأسر لهم الأعداء بالعشرات. كما إِنَّ 
الشيوخ والعجائز سيرجعون شباناً في مقتبل العمر)”*0. 

ولا يخفى على المرء أن فى هذا الوصف مجموعة أمارات 
فزدوسية مناذرة تمق إلى "العصير الذسيو.:وامعجالا لمجوى ع هذا 
العصرء يعرض الهنود عن القيام بأي عمل دنيوي وينصرفون إلى 
الرقص آناء الليل وأطراف النهار بتحريض من أنبيائهم وتوجيه منهم. 
وسيتبين لنا في ما يلي» أن الرقص هو وسيلتهم الأفعل من أجل 
الوصول إلى حال التجلي أو للاقتراب» على الأقل من الآلهة. 

ويعتبر التوبي - غواراني أكثر الأقوام الغابرة تشوقاً لتلقي الوحي 
من عند الكائنات الغيبية المفارقة للطبيعة» وذلك عبر أحلام الكهان. 
وهم يحر صون» أكثر من سائر العشائر المجاورة لهم. على البقاء في 
حال اتصال دائم مع العالم الغيبي» حتّى يتسنى لهم في الوقت 
المناسب أن يحصلوا على التعليمات والإرشادات اللازمة للوصول 
إلى الجنة. ولكن من أين تأتيهم هذه الحساسية الدينية الفريدة» هذا 
السرساب بالجنة» وذلك الخوف من أن لا يتمكنوا من فك رموزر 
الرسائل الإلهية في الوقت المناسب» فيعرّضون أنفسهم بالتالي لخطر 
الهلاك في خضم الطاقة الكونية الوشيكة الوقوع؟ 


نهاية العالم 
قد نجد الإجابة عن هذه الأسئلة فى الأساطير. ففى ميثولوجيا 


(34) ذكر فى: .1 .م «,51010 تدك عنتو لصف *' 1 عل و5عزؤوء54] 5ع1» ,كتن 151613 
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عشائر القوارانن 'عتميدها: الت جنا لكك اتعيان فى لباه لل سه 
تروي كيف أن ثمة حريقاً أو طوفاناً كان قد قضى قضاءً نهائياً على 
عالم سابق» وأن هذه الكارثة سوف تتكرر إن عاجلا أم آجلاً. إلا أن 
الاعتقاد بأن ثمة كارئة ستحصل في المستقبل أمر نادر لدى جماعات 
التوبي الأخرى””". فهل يجب أن نرى في ذلك تأثيراً من تأثيرات 
المسيحية؟ ليس بالضرورة. إذ إننا نجد مثل هذه الأفكار لدى كثير 
من الشعوب الغابرة. إلى ذلك. فإننا نجد شيئاً أهم من ذلك وهو أنه 
يصعب علينا في بعض الحالات الجزم في ما إذا كانت الكارثة 
الكونية قد حصلت في الماضي فقطء أم أنها ستتكرر في المستقبل 
كذلك. إذ إِنْ قواعد اللغات لدى هذه الجماعات لا تميز بين صيغة 
الماضي وصيغة المستقبل**. وأخيراً يجب التذكير بأسطورة من 
أساطير عشائر التوكوما التي تقول إِنْ الكارثة المقبلة ستكون من صنع 
أحد الأبطال المحضرين لشعوبهم» واسمه ديواء وذلك إذ يشعر ديوا 
بمهانة كبيرة من جراء تغيير عادات العشيرة وتقاليدهاء بفعل اتصالها 
بالبيض المسيحيين. إن هذه العقيدة تشبه جزئياً عقيدة الغواراني. 
والحال أنه يصعب على المرء أن يتصور أن أسطورة تنذر بالنهاية 


(235 7 .ص ,2711 7هلان) 4 علااأك 02 كأت) 02771671 اقلا 4576105 ,رصعل قطعك 
جرى التحقق من وجود الاعتقاد بالكارئة المستقيلية لدى عشائر التكسيريغوانو (مترو)؛ 
والموندوروكوء انظر: .م ,(1951) ومجمء سق نضا رتعطلع م معل0ن1-عصننصسك]ا اأطعععطام 


والتوكوناء انظر : :16 مآ .11 عرعط180] نإ لعاتل8 ,مس1 726 ,تازهلا معسستتط سنت 
لإأعلع8 ,قتلصنه لاهن 01 7الومعالملا ,ملقطاأامعغطه5 10١‏ تصسدنتللك17 بزط لعا تاقصد ]1 
.ا لاع 0أمصطاظ 0ه نم0 أمع فطاعم لمعتعصسم نذا كنم لامع اطنط تمن هكتله0 ]0 لإازورع للملا 
137-139 .مم ,(1952 ,زووعء 2013ه02111 أ0 جاتوعء حتلمنا] :كعاععمة دما ,لإعاععاءء8) 45 
(36) زط طعمعءط عطا دوهءع! 0عاداآومة:1' ,«تاوع8 همه #ارلق ,علهناظ وعععنل1 
,(1963 ,[ا10 0ه ععم:112] :عاعه7 ببع81) 31 /١‏ زوع الاععرومع2 717/0111 ,عاكة: 1 .1 181130 
55 .مم 
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الوشيكة للعالم بسبب المؤثرات الثقافية التي أدخلها البيض يجب أن 
تكون ذات أصول مسيحية . 

مهما يكن من أمرء فإن صيغة نهاية العالم ليست واحدة لدى 
مختلف عشائر الغواراني. فعشيرة المبووا تتوقع حصول طوفان 
مداهمء أو حدوث حريق كوني الأبعاد.» أو غشيان ظلمة مدلهمة 
تستطيل على الأرض إلى ما لا نهاية. أما عشيرة النانديفاس» فالكارثة 
ستكونء باعتقادهم» عبارة عن تفجر الأرض التي هي عندهم على 
شكل قرص. وأخيراً فإن الكايوفاس يتصورون أن نهاية العالم ستكون 
من فعل وحوش ضارية: أحصنة طائرة وقردة تصطاد بأسهم ا 
والجدير بالذكر أن تصور الفردوس والبحث عنه أمران يرتبطان ارتباطا 
مباشراً بالخوف من الكارثة الوشيكة» فالهجرات كانت قد بدأت على 
رجاء الوصول إلى الأرض الخالية من الشرء قبل يوم القيامة. حتّى 
إن الأسمناء الغى تظلتها مخعلت العشافر القوازاتي على جندة 
الفوؤوس )تعن أنهنا المكان الوضية اللا يغصم المرغ من لماز 
الشامل الذي سيحيق بالعالم. فأبناء عشيرة النانديفاس يسمونها إيفي 
نومي ميبري» أي «الأرض التي يختبئ فيها المرء»» أي تلك التي 
يكن اللحرة النمااو قث الساتحة والفودومن تشقن 'أيضا إنفن ارا 
افيه أ الأرفى :النخالية مو الكو أن يسموته نقفة إفاى» أ 
«السماء أو الجنة». فالفردوس هو المكان الذي لا يخشى المرء فيه 


1" ولا يعرف أقوامه جوعاً ولا مرضا ولا ب 


سنعود بعد قليل إلى الكلام على بنية جنة الفردوس هذه. 
(37) -ن 1322 عع معطعطة ا ومطاتزدروة222:201 ءع10» :187 .م ,.للطآ تمعلهطءك 


20 062 معطعط تضا 5ط الإتدوء232201 2ع10» 320 ,152-153 .مم ,(1955) «رزعم ه1لم1 
.0 .م ,(1952) «رقوعم ة1له1 


2380 .189 .7 ,0711 22147 مه للتاأنكت 46 007716711215 تقار وماء4:76 رسعلقطعد 
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وعلى وسائل الوصول إليها. لكن علينا قبل ذلك أن نتوقف عند 
الأسباب التي تؤدي لا محالة» في اعتقاد الغواراني» إلى نهاية العالم. 
فخلافاً لذلك المعتقد الواسع الانتشارء والذي نجده في اليهودية 
والمسيحية أيضاًء فإن نهاية العالم لا تنشأ من خطايا البشر. 
فالغواراني يرون أن البشرية» فضلاً عن الأرض نفسهاء قد ملت 
العيش وضارك تنشد الراحة. إن نيموانداجو يعتبر أن آراء الأبابوكوفا 
حول فناء العالم ناشئة مما يسميه ب «التشاؤم الهندي»”. فهو يروي 
عن أحد مخبريه قوله «إن الأرض أصبحت اليوم عجوزاً هرمة» 
وعرقنا لن يتكاثر بعد الآن. إننا سنذهب مرة أخرى ناحية الموتى 
وسيحل الظلام» وستلامس الوطاويط جلودناء وجميعنا نحن الذين 
ما زلنا على وجه الأرض سنعرف النهاية)". فالفكرة هنا تتعلق أذن 
بتعب كوني وباستنزاف عالمي. ثم إن نيموانداجو يصف لنا تجارب 
الوجد والتجلي التي عاناها أحد الكهان: فعندما وصل هذا الشامان 
إلى حال الوجد التي جعلته في حضرة الإله الأعلى نانديروفوفوء 
سمع الأوضن توسل ١‏ الن الرت أن يضع حداً لمخلوقاته. «لقد بلغ بي 
الضنى حداً لا يطاق» قالت الأرض» وقد امتلأً جوفي بالجئث التي 
التهمتها. دعني أرتاح» أيها الأب. وكانت الأمواه هي الأخرى تتوسل 
إلى الخالق أن يهبها الراحة. وكذلك الأشجار.. والطبيعة 
بسو 


نادرأ ما نجد فى الأدبيات الإثنوغرافية تعبيرأً صارخا بهذا الشكل 

عن التعب الكوني والحنين إلى الراحة الأبدية. صحيح أن الهنود 
(39) «عل عممتغطعتصععء؟ 0هن عملأقطءوم8 عل مم72 مععدك 1016» ,نار202عناسلاح 

2.0 «3-01131311 اناعم حمق جع وملوناع ]1 تعل دععة1ل سمه 15ج )1[ء/1ا 


(40) المصدر نفسهء ص 339. 
(41) المصدر نفسه.ء ص 335. 
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الذين التقاهم نيموانداجو عام 1912» كانوا قد أنهكوا بعد ثلاثة قرون 
أو أربعة من حياة الترحال والتيه ومن الرقص المتواصل بحثا عن 
الفردوسء إلا أن نيموانداجو يعتقد أن فكرة نهاية العالم فكرة 
محلية. وهو ينمى بذلك فكرة العاكنن المسيحى المحتمل. فيعتبر أن 
تشاؤم الغواراني هو واحدة من عواقب الفتح البرتغالي» وبالأخص 
عاقبة الإرهاب الذي شنه صيادو العبيد. لقد شك بعض العلماءء 
مؤخرأء بصحه تفسير 0 والحق. أن يوسم المرء أن 
يتساءل عما إذا كان ما يسميه نيموانداجو «بالتشاؤم» الهندي لا 
يضرب جذوره فى معتمذد وأسع الانتشار بين الشعوب البدائية » مقاده 
أن العالم لا بن له من أن يؤول إلى الفساد حكماً لمجرد كونه 
حواكودا: ولا بد بالتالي من إعادة توليده وزيا ) أى من خلقه من 
جديد. فنهاية العالم إذأ أمر ضروري» لكي يصير ممكنا حدوث خلق 
حدر (43) ١‏ 


َه 


من المحتمل أن يكون مثل هذا الاعتقاد موجوداً لدى 
الأبابوكوفا ‏ غواراني قبل الفتح البرتغالي والتبشير المسيحي. لا شك 
في أن الصدمة التي أحدثها قدوم الفاتحين» قد فاقمت وأججت 
الرغبة.في التخلص من عالم أصبح ملؤه البؤس والشقاء. لكن ليست 
صدمة الفتح البرتغالي هي التي أوجدت هذه الرغبة. فالغواراني 
شأنهم شأن الكثير من الأقوام الغابرة الأخرى» يرغبون في الحياة 
بكون نقي» نديء» غني» ومبارك. والفردوس الذي يبحثون عنه ما هو 
إلا ذلك العالم» وقد الفيت بكل روعته ومجده الأوّلين. إن «الأرض 
الخالية مْن الشر»ء أو منزل التاندا («أمنا الكبيرة الأولى») موجودة هنا 


(42) انظير ؛ مقلة: 110 213311نا2)-أمن1 061 تاعع لنتندرع20 2 /اآ» ,عن نمآ 
7 .7 «,2-001131321 الاعممهمم ععل عزعماماقطعوظط 
)43( ]1 54 .مم ,نرازاوء همه افق ,علدنا 
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على الأرض» وهم يحددون موقعهاء إما في الجهة الأخرى من 
المحيط وإما في وسط الأرض. صحيح.ء أن دون الوصول إليها خرط 
القتاد. لكنها موجودة هنا في هذا العالم. وعلى الرغم من أنهاء 
بمعنى من المعاني» أرض غيبية ‏ لأنها تتمتع بأوصاف وأبعاد 
فردوسية (الخلودء مثلا) ‏ إلا أنّها لا تنتمي إلى العالم الآخر. بل إِنَه 
لا يسعنا القول إن الأبصار لا تراها: كل ما في الأمر أنّها متخفية عنا 
بصورة محكمة. والوصول إليها لا يكون وصولاً بالروح والعقل - بل 
الأصح أن يقال لا يكون روحياً وذهنياً فقط ‏ بل وصولاً جسدياً 
بالشحم واللحم. وكانت البعثات الاستكشافية الجماعية التي نظمت 
فيو أجل البحث عن الفردوس تتوخى هذه الغاية بالضبط.ء وهي 
الوصول إلى الأرض الخالية من الشرء قبل دمار العالم» والإقامة في 
الجنة والتمتع بنعيمهاء بينما يكون الكون المتعب الذي لم يتجدد 
بعد. ينتظر نهايته العنيفة. 


الأرض الخالية من الشر 

فردوس الغواراني هو إذا عالم فعلى ومجمل في الوقت نفسه. 
تجري فيه وقائع الحياة على النمط المألوف لدى الغواراني» ولكن 
خارج الزمان والتاريخ» أي أنه لا مجال فيه للبؤس أو المرض» ولا 
للخطايا أو الظلم. ولا للشيخوخة. وهذه الجنة لا تنتمي إلى المجال 
«الروحى»: فإذا كانت بعض العشائر تعتقد أن لا سبيل لوصول المرء 
إليها. في أيامنا هذه إلا بعد الموت». أي بوصفه «روحاً» وحسب». 
فقد كان بوسع البشر في ما مضى أن يصلوا إليها جسدياً (بالملموس 
المادي - في الأصل اللاتيني). فللجنة إذآ طابع متضارب: فهي من 
جهة تمثل نقيض عالمنا الدنيوي» بما فيها من نقاء وحرية وغبطة 
وخلود . .. إلخ. وهي من جهة أخرى واقع مادي عياني ‏ أي ليست 
«روحانية» غيبية - وهي تشكل جزءاً من هذا العالم» لأن لها واقعا 
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وهوية جغرافيين. بتعبير آخرء إن الجنة عند الهنود الغواراني عبارة 
عنن عالم «البداية الأولى»» الكامل النقى» لحظة انتهى الخالق من 
إيجاده. ويوم كان آباء العشائر الحالية الأولون يعيشون في جوار 
الآلهة والأبطال. 


والواقع. أن أسطورة الجنة الأملة لذ تمعد إلا ع شري 
من الجزيرة التي يعيش فيها أهل النعيم» وسط المحيط. حيث لا 
وجود للموت». وحيث يصلها المرء بواسطة حبل أو غيره من 
الوسائل المماثلة. (ولنلاحظ للمناسبة أن صور الحبل والعريشة 
ودرجات السلم. هي صور كثيراً ما تستعمل للتعبير عن الانتقال من 
نمط كينونة إلى نمط أخر من العالم الدنيوي الفاني إلى العالم 
المقدس الخالد). وفى البداية. كان البحث عن هذه الجزيرة الخرافية 
التي فيها بلوغ الخلودء عبر المجاهدة للعيش في حال من الاتحاد 
الروحي مع الآلهة. فلم يكن البحث عنها على سبيل أنْها ملجأ يحمينا 
من الكارثة الكونية الوشيكة*". فالتحول الرؤيوي الكارثي الذي طرأ 
على أسطورة الفردو د الم فحصلل ال فى فدرم للاحقة. وربما كان 
ذلك باعتباره نتيجة لتأثير السو عي 50 أو لمجرد شسعور الغواراني» 
شأنهم شأن كثير من الشعوب البدائية» بأن العالم قد بلغ من العمر 
عتيا» وأن من الواجب تذميره وإعادة خلقه من جديد. 


إن التصور الأساسى لديانة الغوارانى» وهو تصور يترتب عليه 
ذلك اليقين بإمكانية الوصول ماديا عيانة (7660عهمه 8) إلى الجنة» 


44( .188 .م ,011 1127 6 علاأأك"ت 02 007716711415 1تغاز وملء ءردل ,نعل قطاعدك 
(45) يعتبر شايدن فى كتاباته الأخيرة إن التحولات الكارثية التى طرأت على أسطورة 
الفردوس ريما كانت تعو 8 إل تاثيز اللسوعين: انظراةء 0 1 10» ,دعل ع5 
[71211010 111 3011 116 كه دعتطلءءع270 300 ,153 .م «رتعصه لله -نمه م0 فعل سعطع] دص 


.ص7 ,5اكا ايه 477161 إن دوع 7ع001) 
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تتلخص فى لفظة أغوييدجيه. ومن الممكن ترجمة هذه اللفظة 
«بالسعادة ار في النعيم»). أو «بالكمال» أو «بالفوز المبين». 
فالأغوييدجيه تمثل عند الغوارانى غاية الوجود البشري وهدفه. إن 
التوصل إلى خالة الأغوييدجيه يعني التغعرف إلى ضيغة عيانية ملموسة 
من الغبطة الفردوسية في عالم غيبي مفارق. لكن عالم الغيب هذا هو 
بمتناول المرء قبل مماته» كما أنه بمتناول أي فرد من أبناء العشيرة» 
شرط اتباعه للسئة الدينية والأخلاقية التقليدية. 


صار عندناء بفضل البحث الأخير لشايدن» معلومات شبه دقيقة 
عن تصور مختلف الأقوام الغواراني لو 5 هكذاء نجد مثلاء 
لدى عشائر النانديفاس تصورين متميزين: أحدهماء خاص 
بالنانديفاس الذين بدأوا هجراتهم منذ وقتت طويل» ولم يوفقوا في 
الاهتداء إلى الأرض الخالية من الشرء وثانيهماء وقف على 
النانديفاس الذين لم يقوموا بعد بمثل هذه الترحالات. أما الذين 
بحثوا عن الجنة من دون أن يجدوها ‏ فتوقفوا عن سفرهم منذ بضعة 
عشرات من السنين» بعد أن وصلوا إلى ضفاف المحيط - فإنهم لم 
يعودوا يعتقدون بوجود الجنة في ما وراء المحيط. فهم يعيّنون موقعها 
تحت السمتء. ويرون أن لا سبيل إلى الوصول إليها قبل الموت. 

أما أقوام النانديفاس الأخرى الذين لم يتجشموا عناء سفر كهذا 
صوب المحيط» فيعتقدون أن العالم مكتوب له الفناء احتراقاً» لكنهم 
لا يرون أن الكارثة وشيكة الوقوع. والمكان الذي يجب اللجوء إليه 
هرباً من هذه الكارئة هو الجنة التي يتصورونها على شاكلة جزيرة في 
وسط المحيط يسكنها أهل الحظوة الأبرار. فإذا التزم المرء بممارسة 


(46) 6 سأك" هل 5غأه::407:167 :فار 452660105 لتة .]1 154 .مم ,(1955) .10ط1 :معلقطعد 
1 189 .مم ,قات م0 
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بعض الطقوسء لا سيّما طقوس الرقص والغناء. صار بوسعه 
الوصول إلى الجزيرة بلحمه وعظمه. أي قبل مماته. لكن عليه أن 
يهتدي إلى الطريق المؤدية إلى الجزيرة» وهذه المعرفة تكاد تكون. 
في أيامنا هذهء مفقودة تماماً. أما في ما مضىء فقد كان الناس 
يهتدون إلى الطريق المذكورة لأنهم كانوا يتكلون على ناندريكي» 
البطل المحضّرء ويثقون به. فهذا البطل جاء بنفسه لملاقاة الناس» ثم 
قادهم نحو الجزيرة الفردوسية. وأما اليوم» فلم يعد بوسع البشر أن 
يصلوا إلى الجنة إلا «بالروح»» بعد الموت. 


وبموجب المعلومات التى أسرّها أحد الكهان (نانديرو) إلى 
إيغون شايدن» فإن صورة الجديرة الفردوسية «أقرب إلى السماء منها 
إلى الأرض»» في وشطها خيرء كيرة».وفى بوسط البحيرة يليت 
شديد الارتفاع (من المحتمل جداً أن يكون هذا الصليب تعبيراً عن 
تأثير مسيحي. لكن الجزيرة والبحيرة ينتميان إلى الميثولوجيا 
المحلية). وتكثر في هذه الجزيرة أصناف الأثمار. كما إِنَّ أقوامها لا 
يعملون. بل يقضون أوقاتهم في الرقصء. وهم لا يموتون أبداً. 
فالجزيرة ليست بلاد الموتى. وأرواح الأموات تصل إلى الجزيرة 
لكنها لا تستقر فيهاء بل تتابع رحلتها. وفي الأزمنة القديمة» كان 
الوصول إلى الجزيرة في غاية السهولة. وتقول معلومات أخرى. 
جمعها شايدن نفسه؛ أن البحر يتراجع أمام المتقين المؤمنين. 
ويشكل جسراً يعبرون عليه. وفي الجزيرة لم يمت أحد. إِنْها بالفعل 
«أرض 0 

أما عشائر المبوواء فتصورهم للفردوس أكتد مغارا للاهتمام. 
فهؤلاء القوم هم الجماعة الوحيدة التي ما زالت مستمرة حتّى اليوم 


47( 2 .« ,011 هلان معلااألت 06 215 0077:1611 از وواء 6م45 ,صعلقطعة 
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(1963) في التوجه نحو الساحل بحثاأ عن الأرض الخالية من الشر. 
وأسطورة الفردوس تؤدي عندهم أهم الآادوار من بين سائر أقوام 
الغواراني. وتتخذ هذه الواقعة دلالة كبيرة» نظراً لأن المبووا لم 
يتأثروا أدنى تأثر بالإرساليات اليسوعية*”. إن فردوس المبووا لا 
يعتبر في تصوّرهم موثلا أمينا يعصمهم من كارثة مقبلة» بل هو جنينة 
(جنة) خرافية غنية بالأثمار والطرائد» يتابع الناس فيها وجودهم 
الأرضي. ويصل المرء إلى هذا الفردوس بعد أن يحيا حياة مستقيمة 
وتقية امتثالا للأوامر والنواهى التقليدية. 


«الطريق إلى الآلهة» 
أما جماعة الغواراني الثالثة» وهم الكايوفاس الذين كانوا قبل 
بضعة عقود ما زالوا مييمين شطر المحيط الأطلسيء فإن أهمية 
الفردوس تزداد عندهم في فترات الأزمات. عتدقذ تأحذ عشائر 
الكايوفاس بالرقص ليلا ونهارا من دون توقف. وهدفهم من ذلك 
تسريع اندثار العالم» والحصول على الوحي الذي يرشدهم إلى 
الطريق المؤدية إلى «الأرض الخالية من الشر». إن الرقص والوحي 
والطريق نحو جنة الفردوس تشكل ثلاث حقائق دينية متكاملة. وهى 
شتركة بين جميع عشائر الغواراني» «للعوت رقنا على الكارر قاس 
وحدهم. إن صورة «الطريق» وأسطورتها ‏ أي الانتقال من هذا العالم 
إلى العالم المقدس ‏ يؤديان دورا كبيرا. فالكاهن (نانديرو) رجل 
اختصاصى بشؤون هذه «الطريق». إنه الذي يتلقى الإرشادات الغيبية 
التو تمكنه من قيادة العشيرة فى ترحالاتها العجيبة. وتنص أسطورة 
العقيوة لني النانايقاتى كلق أن الأم الأولانية كانت قد اجتازت 
بنفسها تلك الطريق عندما راحت تبحث عن أبي الجوزاء وعل 6:ف5) 


(48) المصدر نفسه.ء ص 195. 
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(#نتوعصء6©. وعند أدائها الصلاةء أو بعد الموت. أي عندما تجتاز 
المناطق السماويةء فإن النفس (البشرية) تتبع هذه الطريق الغامضة 
الشهادة. 


وعندما طلب إيغون شايدن من عشائر الكايوفاس أن يرسموا له 
هذه «الطريق» المهيبة» رسموا له الطريق التي يجتازها الكاهن إبَان 
أسفاره المتكررة إلى السماء”*". إن جميع أقوام الغواراني يتحدثون 
عن أنفسهم بوصديم تابيدجاء أي بوصمهم ونا من يه 
والمسافرين» . وأنواع الرقص الليلي التي يقومون بها تترافق مع أنواع 
من الصلوات. وكل هذه الصلوات ليست سوى «طرق» تؤدي إلى 
الألهة. «فمن دون» طريق «لا يسع المرء أن يصل إلى المكان الذي 
ينشده»””» على حدٌ تعبير أحد مخبري شايدن. وهكذا «فالطريق» 
نحو عالم الآلهة هي التي ترمز عند الكايوفاس إلى حياتهم الدينية 
بمجملها. فالإنسان بحاجة إلى «طريق» حتّى يتسنى له التواصل مع 
الآلهة واستكمال قدّرّه. ولا يحصل إلا فى أوقات الأزمات أن يكون 
الت عن هده الأطاريو :مسو ا امير كارقة نديتها يرقفين 
الكايوفاس ل لبالا لها بغية الاهتداء على وجه السرعة إلى «الطريق» 
المؤدية إلى القرذوس. ٠‏ ويتم الرقص فى هذه الحال بصورة محمومة. 
إذ إن نهاية العالم تكون قد_باتت وشيكة. ولا د يسع المرء أن يجد 
خلاصه إلا هناك؛. فى الفردوس. أما فى سائر قات فون 
الفترات غير 0 فيظل «الطريق» تود دوراً مركريا فى حياة 
الغواراني. فالغواراني الواحد لا يعتبر أنه أدى رسالته على الأرض» 


(49) المصدر نفسه.ء ص 199. 
(50) المصدر نفسه. 
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إلا إذا بحث عن الطريق المؤدية إلى جوار الآلهة» واتبع السير على 
هذه الطريق. 


أصالة المسيحانية الغوارانية 


نخلص من عرضنا هذا للمسيحانية الغوارانية إلى بعض 
الملاحظات العامة. فنلاحظ قبل كلّ شىء أنها ‏ خلافاً للحركات 
النبوية لدئ العشائر الأمريكبة الشمالية ‏ لم تكن نتيجة للصدمة 
الثقافية التى نشأت من الاحتكاك بالفاتحين الأوروبيين ومن تخلخل 
النتى الالسيافي 317 «فأسطظورة الجدف هن التلاد الخالية من الشر 
كانت موجودة عند التوبي - غواراني قبل مجيء البرتغاليين ووصول 
الإرساليات المسيحية الأولى. غير أن الاحتكاك بالفاتحين أجج عملية 
البحث عن جنة الفردوس وأضفى عليها طابعاً ملحأ ومأساوياًء بل 
تشاؤمياً» قوامه الفرار اليائس أمام الكارثة الكونية الوشيكة الحدوث. 
لكن الاحتكاك بالفاتحين» لم يكن هو الذي ألهم الغواراني في ذلك. 
وعلى كلّ حال». نحن لسنا هنا حيال عشائر تعاني من أزمة تثاقف». 
كما هي الحال بالنسبة لأقوام أمريكا الشمالية الأصليين الذين ظلت 
تعصف بهم بين الحين والآخرء وطوال قرنين». حركات نبوية 
ومسيحانية» فالثقافة الغوارانية والمجتمع الغواراني لم يبلغا لا مرحلة 
التخلخل ولا مرحلة التهجين. 


هذا الأمر الواقع ليس من غير أهمية لجهة فهمنا للحركات 
النبوية والمسيحانية بوجه عام. لقد شدد البعض تشديداً كبيراء 
وبحق». على أهمية الظروف التاريخية والاجتماعية والاقتصادية فى 


(51) 5اتعتتع/انامدد 165 كناى عمععاض1 [ه50 تاعتاتط يدل ععمءسالسصط”.1[» ,2مماعن0 


22 .زم «رقلع1لزوع52 5ع31ا 12655121210 
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نشأة الحركات المسيحانية وانبثاقها. ذلك أن الشعوب تنتظر انتهاء 
العالم» أو تجدد الكون. أو استهلال العصر الذهبيء إبّان فترات 
التأزم العميق بوجه خاص. كما أنْهم يحملون راية الدفاع عن قرب 
ولادة الجنة على الأرضء» وهم بذلك إنْما يدافعون عن أنفسهم في 
قبالة اليأس الناجم عن البؤس الشديد وعن فقدان الحرية وانهيار القيم 
التقليدية بأسرها. إن حالة التوبى ‏ غوارانى تبين لنا كيف أن جماعات 
بقضها وقضيضها قد آل بها الحال إلى البحث عن جنة الفردوس» 
وإلى البحث عنها طوال قرون» بمعزل عن أن يكون ذلك بتأثير 
الأزمات الاجتماعية. وقد أشرنا فى الصفحات السابقة إلى أن هذه 
العنة ل تعضوو واتماء مشي لانن آخر أو عالماً «روحانياً» 
محضأء بل إِنّها تنتمي إلى هذا العالم» أي إلى عالم فعلي. غيّره 
الإيمان أيَما تغيير. لقد كان الغواراني يشتهون العيش كما عاش 
أجدادهم الأسطوريون في بدايات العالم. أي أنهم. بتعابير يهودية ‏ 
مسيحية» يشتهون العيش كما عاش ادم في الجنة قبل خروجه منهاء 
وهذه ليست فكرة سخيفة أو غريبة. إذ اعتقدت أقوام بدائية أخرى 
كثيرة» في بعض مراحل تاريخهاء بأنه من الممكن استعادة أيام 
الخلق الأولى بصورة دورية» وأنه من الممكن أيضا أن يحيا (القوم) 
في عالم فجري ساحر من الكمال. على النحو الذي كان عليه قبل 
أن ينخره الزمان. ويحط من قدره التاريخ. 
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7 
التنكريس والعالم الحديث'" 


نحو تعريف لمصطلح تأهيل - تكريس 
مصطلح التأهيل - التكريس إن أخذ بالمعنى الأعم الأوسع نيو 
إلى مجموع من الطقوس والتعاليم الشفهية التي تهدف إلى إحداث 
تغيين جذري في الوضع الديني والاجعماعي لدى الشخص الذي 
يجري تأهيله وتكريسه. أما إذا شئنا أن نعرف التأهيل ‏ التكريس 
فلسفياًء فإنه يوازي تحولاً كينونياً (إنطولوجياً) في النظام الوجودي. 


(1) هذا الفصل هو ترجمة ومراجعة لورقة بحث عنوانها «التأهيل - التكريس والعالم 
الحديث» بالفرنسية (72006526 ع2000 ع1 أء م200)تم1آ*.1) (2)1965 نشر تا أله ضمن: 
.1-14 .هم ,(1965 ,لطم .م] تمعلاعآ) معلاععا8 .ل .0 69 80160 ,(عممععع ام ه0)) رطام 271111 
وهو مجلد يحوي مجموع الأوراق المقدمة إلى مؤتمر دولي حول التأهيل - التكريس» انعقد 
فى أيلول/ سبتمبر عام 21964 في مدينة ستراسبورغ. . وقد طلب 1 أن ألقي محاضرة استهل 
7 أعمال الندوة في موضوع التأهيل - التكريس» فاخترت أن أتطرق أولاً إلى وظيقة 
الطقوس التأهيلية - التكريسية فى المجتمعات الغابرة والتقليدية والى معناهاء وأن أذكّر ثانياً 
بالإنجازات التي حققتها الأبحاث الأخيرة؛ وذلك عبر المساهمات التي قام “بها علماء النفس 
ومؤرخو الثقافات والنقاد الأدبيون بوجه خاص. والواقع؛ أن تضافر الدراسات من أجل 
توضيح هذه الظاهرة المعقدة التي هي التأهيل - التكريسء يشهد بصورة مثالية على ما يحققه 
من فوائد ذلك التعاون بين باحثين ينتمون إلى فروع معرفية مختلفة. 
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إذ إن المنتسب الجديد يخرج في ختام ابتلائه وامتحانه كائناً أخر 
مختلفاً كلّ الاختلاف عما كان عليه: فقد تكرّس (إنساناً آخر». 
وبشكل عام فإنه يمكن التمييز بين ثلاثة أصناف ‏ أو أنماط ‏ من 
)22 

التأهيل د التكريين . 

يشمل الصنف الأول الطقوس الجماعية التي وظيفتها التأثير في 
انتقال المرء من طور المراهقة إلى سن الرشد.ء وهي طقوس إلزامية 
بالنسبة لجميع أفراد الجماعة. وقد اصطلحت الأدبيات الإثنولوجية 
على تسمية هذه المراسم ب «طقوس البلوغ» أو «بالتأهيل العشائري»؛ 
أو «بالتأهيل لؤهزة: الب 4 

والصنف الثاني من التأهيل ‏ التكريس يشمل كل أنواع الطقوس 
التي تمهد لدخول المرء إلى جمعية سرية» سواء أكانت عصبة أم 
أخوية. وتقتصر هذه الجمعيات السرية على جنئنس واحد من 
الجتسين » وهى شسديلة المحافظة على أسرارها. ومعظم هذه 
الأخويات تقتصر على الذكور. وهي سرية على شكل عصبة ذكورية 
(بالألمانيّة همةمعهدة38)» إلا أن هناك أيضاً أخويات نسائية. لكن 
كلا اتسين يستطيعان . في العالم المتوسطي القديم وعالم الشرق 
الأدنى» أن يتعرفا إلى الأسرار. وعلى الرغم من انتمائها إلى نمط 
مختلف بعض الشىء إلا أنه ما زال بوسعنا أن نصنف الأسرار 
اليونانية - الشرقية فى عداد الأخويات السرية. 

أخيرا» عداك"ضننن ثالك من التاهيل؟. التكرسى عدن ذاله 


(2) < «مغلهة هآ زه كعتمقاممء14 علامتعتاع1 عط طا«ااء1 4ه :»8 نعل دناظ جعه:1341 

01 ضقعطئا ,علقه1 1٠‏ 17171112:0 زط طعصعءط عطأا دسهمءعا! لعلو اأكصة1]" ,عصنانيت مقر 
لصة ,(1958 ,[بتعمعم8] :28021" بسعلط) 1956 بوعوناءعآ أاععزاو 2ط .عكبنغانن) لصهة رمنوناعج]1 
ر[لتفستالد] :كصةط) 114110 4*1 كعمنزة «5علهوأء4و «لاى 21ككظ ‏ :51191/65ئ[:77 15507125 7/2 
.(1959 
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ا رايد( سسا د 


1 ا ا ا 


المرتبط بالتوجه الغيبى الصوفى. وعلى مستوى الديانات البدائية» هذا 
يعن العوعة قدو الدون الذي يمظتع ود السهرة المظئيوة أ 
الشامانيون من الكهان. إن أحد الأوجه المخصوصة التى يمتاز بها 
هذا النمط الثالث من التأهيل ‏ التكريس يقوم على الأهمية الكبيرة 
المولاة للتجرنة الدسة الشخضيبة: ‏ ولتذكى هجا أن التاهيلاكة. 
التكريسات المعتمدة فى الجمعيات السرية والتأهيلات ‏ التكريسات 
المعتمدة في النمط الكهاني هي في الواقع متشابهة إلى حدّ ما. لكن 
ما يميز بعضها عن بعض هو العنصر الوجدي الذي يتخذ أهمية 
قصوى في التأهيلات ‏ التكريسات الكهانية. ويمكنني أن أضيف أن 
هناك ضرباً من العامل المشترك بين كل أنواع التأهيل ‏ التكريس 
هذهء بحيث إنْها تتشابه إذا نظرنا إليها من زاوية معينة. ْ 


طقوس البلوغ 

إن التأهيل الخاص بالعشيرة يحقق تعريف المراهق إلى عالم 
القيم الروحية والثقافية وترفيعه إلى حالة العضو المسؤول ضمن 
الجماعة. فالمرشح إلى هذا الوضع الجديد لا يقتصر على التعرف 
إلى أنماط سلوك البالغين وتقنياتهم ومؤسساتهم» بل يتعرف أيضأ إلى 
أساطير العشيرة وتراثها المقدس» وإلى أسماء آلهتها وتاريخ مآثرهم 
وإنجازاتهم. كما أنه يتعرف بوجه خاص إلى العلاقات الغيبية الصوفية . 
القائمة بين العشيرة والكائنات الغيبية (المفارقة للطبيعة)» على النحو 
الذي صيغت فيه هذه العلاقات في أوْل الزمان. وتشمل طقوس 
البلوغ» في حالات كثيرة جدأًء على الكشف عن الأمور الجنسية. 
وقصارى القول. إن التأهيل ينقل المرء من عالم الطبيعة الذي هو 
عالم الطفولة» إلى عالم الثقافة» أي أنه يتعرف إلى قيم روحية. وفي 
أحوال كثيرة يكون التأهيل ‏ التكريس مناسبة لكي تقوم الجماعة 
بأسرها بتجديد ولادتها على 'نحو ديني. إذ إِنْ الطقوس التأهيلية ‏ 
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الأسطوري من قبل الكائنات الغيبية. 


ويتطلب كل تأهيل من تأهيلات البلوغ التكريسية عدداً معينا من 
الامتحانات - الابتلاءات التى تتفاوت فى درجة دراماتيتها: مثل فصل 
المؤهل عن أمه. وعزله د الأدغال تحت رقابة أحد المرشدين» 
ومنعه من تناول عدد كبير من المأكولات النباتية والحيوانية» واقتلاع 
ضرس من أضراسهء وختانه (واتباع الختان أحيانا بالتشريط» والتعزيق 
أو تشطيب الجلد . .. إلخ). أما الكشف عن الأمور المقدسة (من 
مثل ذوات الخوارء وصور لكائنات غيبية مفارقة للطبيعة ... إلخ). 
فيعتبر هو الآخر امتحاناً تأهيلياً. وتشتمل تأهيلات البلوغ في معظم 
الحاللات على موت رمزي يعقبه (بعث» رمزي أو «ولادة من جديد». 
ونجد عند بعض العشائر الأسترالية أن اقتلاع أحد الأسنان القواطع 
يفسر بوصفه «موت» المرشح للتأهيل» كما إِنَّ الرمزية نفسها هي أكثر 
وَضَوض] في حالة الختان. ثمّ إن المرشحين المعزولين في الأدغال 
يعتبرون (خلال فترة عزلهم) بمثابة أرواح. فلا يسعهم أن يستعملوا 
أصابعهم» بل عليهم أن يباشروا تناول طعامهم بأفواههم. على نحو 
ما تفعل أرواح الموتى. وفي بعض الأحيان تدهن أجسادهم بالأبيض 
باعتبارها علامة على أنهم صاروا أرواحاً. أما الاخصاص التي 
يحبسون فيهاء فتمثل هيئة وحش أو حيوان مائي: إذ يفترض 
بالمرشحين الجدد أن يبتلعوا من قبل أحد الوحوشء وأن يظلوا في 
جوفه إلى حين «يولدون من جديد» أو «يبعثون من موتهم». ذلك أن 
الموت التأهيلي ‏ التكريسي يتفسر بكونه أما «هبوطا إلى العالم 
السفلي أو الجحيم)» (باللاتينية 1216505 20 كتاقمع©065)» وإما 
«رعضوعا إلى الرحم» (باللاتينية 7آنازعأنا 30 5ناووع7ع76): كما إِنَّ 
«الانبعاث» يفهم أحيانا بوصفه «ولادة جديدة». وفي عدد من 
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5 ل ا يي ا ل 


لمندي يوسن 


الحالات يصار إلى دفن المرشحين الجدد دفناً رمزيآء أو أنهم يدّعون 
نسيان حياتهم الماضية وعلاقاتهم العائلية وأسماءهم ولغتهمء ويكون 
عليهم أن يتعلموا كل ذلك من جديد. هذا وقد تصل الابتلاءات 
التأهيلية ‏ التكريسية أحيانا إلى مستويات بالغة القساوة. 


الحمعيات السرية 


يشمل تأهيل البلوغ ‏ حتّى ولو كان على المستويات الغابرة من 
ثقافات الشعوب (مثلما هي الحال في أستراليا) - مراحل متدرجة. 
وفي مثل هذه الحالات فإن التاريخ المقدس لا يتكشف إلا بالتدريج. 
فتعميق المعرفة الدينية والتجربة الدينية يتطلب موهبة مخصوصة أو 
قوة إرادة وذكاء خارجة عن المألوف. ويفسر هذا الأمر ظهور 
الجمعيات السرية» فضلاً عن نشأة التنظيمات المرعية في أخويات 
العرافين المطببين والكهان. إن طقوس الدخول إلى جمعية سرية من 
الجمعيات يتفق في كل الأوجه مع التأهيلات - التكريسات العشائرية 
من عزل وتعذيب واختبارات تأهيلية» ومن «موت وبعث»» وفرض 
اسم جديدء وكشف عن عقيدة سريةء وتعلم لغة جديدة ... إلخ. 
غير إننا نلاحظ أن هناك بعض التجديدات الخاصة بالجمعيات 
السرية. من ذلك مثلاء الدور المهم الذي تؤديه السريةء وفظاظة 
الابتلاءات التأهيلية ‏ التكريسية» وطغيان عبادة الآباء الأولين (الذين 
يجري تشخيصهم عبر الأقنعة)» وغياب كائن أكبر عن الحياة 
الطقوسية للجماعة. أما بالنسية إلى الأخويات النسائية (بالألمانيّة 
لهن:2361). فإن التأهيل ‏ التكريس يشمل سلسلة من الاختبارات 
المخصوصة يعقبها مكاشفات تتعلق بالخصوبة والحمل والولادة. 


إن الموت التأهيلي ‏ التكريسي يعني في آن واحد نهاية المرء 
«الطبيعي»؛ اللاثقافيء وانتقاله الون صيغة جديدة للوجود هي صيغة 
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الكائن «المولود من الروح»» أي ذاك الذي لم يعد يعيش فقط في 
واقع فعلي «مباشر». فالموت والبعث التكريسيان هما كناية عن عملية 
دينية يتحول المرء في نهايتها إلى «اخراء نسخة مخلقة وفقا للنموذج 
الموحى به من قبل الآلهة أو الآباء الأولين الأسطوريين. ما يعني أن 
المرء يصير إنساناً حقيقياً حذ الشبه بكائن غيبي مفارق للبشر. إن 
أهمية التأهيل ‏ التكريس بالنسبة لفهم الا القالرة تنكم عغلئ 
الأخص فى أنها تبين لنا أن «الإنسان الحقيقى» ‏ الإنسان الروحى - 
امسن ١امعطى)‏ (صع1 )ا أي أنه ليس نتيجة يه طبيعية. رن 
«يُصنع» على يد المعلمين القدامى» وفقا للنماذج الموحى بها من 
قبل الكائنات الإلهية في أزمنة أسطورية. وهؤلاء المعلمون القدامى 
يشكلون النخبة الروحية في المجتمعات الغابرة. وتكمن وظيفتهم في 
أن يكشفوا للأجيال الجديدة من الجماعة عن المعنى العميق للوجود 
ويساعدوهم على الاضطلاع بمسؤوليتهم لجهة أنهم من طينة «الناس 
من لحم ودم»» وعلى أن يُساهمواء بالتالي في الحياة الثقافية 
لقومهم. ولكن بما أن «الثقافة» عند المجتمعات الغابرة والتقليدية هي 
عبارة عن جملة القيم المتلقاة من الكائنات الغيبية» فإن وظيفة 
الاين التكرمسس دكن أن تلكفن فى أنها تكفت لكل جيل ديك 
عق غالء تتفت عل البعد :ما 'وزاء. الشر* أنه -علن مد تعانيزناء 
على عالم «عليائي» (ترانسندنتالي). 


الكهان والعرافون المطببون 
أما التأهيلات ‏ التكريسات الكهانية» فتقوم على تجارب من 
الانجذاب الصوفي (أحلام» رؤى» غشية)» وعلى تعاليم تقوم بها 
الأرواح والمعلمون القدامى من الكهان (نقل التقنيات الكهانية وأسماء 
الأرواح ووظائفها وأصل العشيرة وفصلها وأساطيرها وحكاياتها 
وقواعد اللغة السرية . .. إلخ). وقد يتم التأهيل ‏ التكريس علانية» 
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فيشمل طقوساً غنية ومتنوعة» كما هي الحال عند عشائر البوريات» 
مثلاً. لكن غياب مثل هذه الطقوس لا يعنى بأي شكل من الأشكال 
انعدام التأهيل :التكريس: إذ إن هذا الأخير قد يتم بالكامل عبر 
أحلام المرشح للتأهيل» أو خلال تجارب الانجذاب الصوفي التي 
يمرّ بها. ففي سيبيريا وآسيا الوسطى يصاب الشاب المرشح للكهانة 
بمرض معين أو يمر بأزمة مرضية نفسيةء يفترض به أن يخضع 
خلالها لصنوف من التعذيب على يد العفاريت والأرواح الذين 
يؤدونء على هذا النحوء دور معلمّي التكريس. ويمكن التعرف 
عموماً إلى تلك الأمراض التكريسية من خلال العناصر التالية: 1 - 
التعذيب وتقطيع أوصال الجسد. 2 كشط اللحم عن العظم إلى أن 
يتحول الجسم إلى هيكل عظمي. 3 استبدال أعضاء من الجسمء 
وتجديد الدم. 4 المكوث مذة من الزمن في العالم السفلي» حيث 
يتلقن الكاهن العتيد عدداً من التعاليم تنقلها إليه الشياطين وأرواح 
الكهان الأموات. 5 معراج إلى السماء. 6 «البعث»» أي اكتساب 
صيغة جديدة من أنماط الوجودء وهي صيعة الإنسان المنزه والقادر 
على الاتصال شخصياً بالآلهة والشياطين وبأرواح الموتى. ونجد هذه 
الترسيمة نفسها في التأهيلات ‏ التكريسات التي يخضع لها العرافون 
المطنون: الأسقر البون2. 


إن المعلومات القليلة التي نعرفها عن التأهيل ‏ التكريس في مدينة 
أولوزيسء أو عن الأسرار الهلينية» تسمح لنا بالافتراض أن الخبرة 
المركزية التي يكتسبها متعلمو أسرار الدين» كانت تقوم على نوع من 
الكشف أو الوحى حول موت الإله المؤسس للسر وانبعاثه. وبفضل هذا 


(3) «ععستلام8 ,نرمماععط زه كميدوتجاءء1 عنتوطء 4 :71سناجه ج552 ,علدنا مععر1ك3 
,1 33 .مم ,(1964 ,زمه نه لصنه2 مععمص1ااه8] :رملا بوعل8) .0ه .لمء 320 .169 ,76 روعلرع5 
508 2320 .11 110 
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الكشف يتمكن المتعلم للأسرار من اكتساب صيغة وجود أخرى» أعلى 
وأسمى» وبالتالي فإنه يضمن لنفسه بذلك مصيراً أفضل بعد الموت. 
أبحاث جديدة حول التأهيل ‏ التكريس عند «البدائيين» 

ربما كان من المفيد أن نستعرض» ولو باختصار شديد» النتائج 
التي توافرت خلال الثلاثين أو الأربعين سنة الأخيرة حول دراسة 
مختلف أنواع التأهيل ‏ التكريس. ولن نحاول بالطبع إجراء تقويم 
لِكلّ بحث جدي نشر خلال تلك المرحلة» أو مناقشة مناهجها 
المضمرة. بل سنكتفى بالإشارة إلى بعض الأسماءء وذكر بعض 
العتاوين+ توضيخا للاتجاة الخالي الذي تشير فيه الأبخات دولا بذ لنا 
قبل كل شيء من إيراد الملاحظة التالية: على الرغم من أن الأبحاث 
التى تناولت مختلف أنماط التأهيل ‏ التكريس ليست بالقليلة» فإن 
الدراسات المونوغرافية التي تقدم عرفا للمركتب التأهيلي 98 التكريسي 
بك تظهراتة تكاد تكوة نادرة: لكن يوسعنا أن تذكر هنا تاب أ 
0 ايم حول الحمعيات السرية للأسرار دمك 5008105 50016105 وم1) 
(دء12ثر»3# (الترجمة الفرنسية. 1941)» وكتاب: بوكرت العبادات 
السرية (عااد/:”ذء:/6©) (1951). وكتاب: م. إلياده الولادات الصوفية 
(1191165 برهم وءء:7هووذه/2) (2)1959» ومؤخرا كتاب فرانك يونغ» مر اسم 
التأهيز التكريس (ع067©7:01) «1:1/12110) (1965)». والملاحظات 
التي قدمها جيو فيدنغرين في ندوة ستراسبورغ”". 

التوصيف نفسه ينطبق عموماً على الدراسات الخاصة بأنواع 
التأهيل ‏ التكريس «البدائية». إذ نشر أ. جنسن عام دراسة معبرة 
كانت مصدر اعتراضات» بعنوان: طقوس ومراسم التأهيل ‏ التكريس 
لدى الشعوب الطبيعية أءطة «رء 0ع ء2ء/1جا1 سنا اعم 0دء8) 


)4( .287-09 .جم ,(ععدعسن ]م00 )) رماع 1111 


232 


2 


:3/1611 (1933)» ونشر ر. ثورنوالد مقالاً مهماً عن طقوس 
الولادة من جديد. كما عكف بعض الأنثروبولوجيين الأمريكيين 
مؤخراً على إعادة فحص الوظائف التي تضطلع بها طقوس البلوغ””. 

بالمقابل» نجد أن هناك عددا كبيرا من الدراسات المونوغرافية 
المحلية. وبما إننا لا نستطيع الإشارة إليها كلهاء نكتفي بذكر ما 
يتعلق منها بأستراليا وأوقيانياء مثل دراسة أ. الكين: الإنسان الأصلي 
المحلي من الدرجة العالية (مءججء2 ع1 ره دعلا[ امدنع «مط4) 


(1946). ودراسة ر. برندت: الكونابيبى مامه متك) (1951). 


5 4 5 )غ00 # .)23 
ودراسات فا. 000 ©» وزره ممدتشون” © وث. قا. طومسون 3 


(5) :12 «رقاع) 2ك تاطعع 2عل0ع7/1آ 0ن -كه200تأتص]آ ع الالمتاوط» ,للد معط لتقطعن]1 
رماع0آ تعلزء84 ماتطلط ,321-328 .مم ,(1939 رعداءء ماعطا تطعتتام) طعيطءطه1-:05:ه 1 
هط كممناه 1[طب8 دتصعه1تلدن 0 لإاتوىعء اتملا ,دعتإاعاء 50 إعنعء5 4ه 171111110 نط1 1 
اه لراتومعاتصلا] الإعاععاجع8) 77غ22 إلإعه1[مصطاعظ لمد نزع10معطاععة مدع رعسم 
23 نانس 1121 1أه نملأعصيظ عط1» ,لإلمطامثة .5 تتعطلق ر249-288 .مم ,(1929 ,[موعءط 
للصد] طددمعبع8 .84 عجملمعط1' ,لإطامعه1542 .8 عومصوعا8 :مز «رإعطوط )2 معتهممءعع0) 
عطا +101 0عمدوعءعظ ,بروم]مطعرروط أمأع50ى :ز ك5ع077ه16 .قله 1121 نآ عمععناط 
1101 ,عاتملا بوعلط) .0ه 350 ,لإعمامطءعئنزو8 لداء850 01 عمتطعدء1' عطا مه عع ااتسصده©6 
001) ننتنق8ا لصمة عععللة/1ا .8 210مه12 ,عاععطاءهل5آ 8097210 0مد ,359-370 .مم ,(1958 
.2 ,64 .01 ,أكاعهامعه«ط اننكل :تمع 47761 «ركعان8] لإالتعط باط :10212 01 ممتاماعء رم رعاهآ عط 1» 

.4635 .مم ,(1962 ع2نل) 1 أتوظ ,3 

(6) :طذة «رهعص0 تدا-دعل1 لسن معتلمادسة صا معمه تاأهماتما ععط[1» :معوزعمد عرتاءع] 
رآعكلتقططاعتظ :اعمحظ) أعدعم8 «علاءط برع ارمجء د |اعدء 0 «مل عل كر إسناه7ة «عل جرعع مداع 1411 
061 12 ضعمه0)دناتم1 عتل ععطنا صعع ص اطع ماع88 عطء تاغطء تطعوعع نتن لب.ل» لصح ,(1929 
4لا عأعومامممعطاصق «عدعار ازول كااعدء 0 «عطاعداععءعآعساءي «عك «تطاعاايا8ه :ها «رععو500ك 

28-61 .مم ,(1945-1946 ,[.طص .2 :.م .م]) عاعم1ه: 1ط 

(7) .صم ,(1932) 1 .هم ,3 .701 ,رمأتبمءء0 «رممنأقتائصا ترءز122220)» ,وماعم:5001 .82 

46-7. 

(8) 0226 2ه للاكتدطء )10 320 صه 11د نم1 رغاد معع11 عط1» ,مممصسمط]1' .7 10[هدمد[1 
,710 لأء17 10ت تله 8:11 أمء 0 زه عاناطأاعج1 أوعتعمامعه 41 أعترمغظ 6غ إه [©:71لا20 «ئعازه لا 
,17870135 .لل .8 امه ,453-537 .مم ,(1933 ععطتوععك12 - لإ1ا1) 63 .آمبدع 
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وكتب ومقالات 6 اي وف. ل 1 1 لطاع 11 /11) 
(ممصحصط اط 11 وأ. شيلزر وك. 1 أما بالنسبة للأمريكيتين» 
فميناك أ ال 550 1 ودي ل وهنا ظ (214ي 


472/1 «رتطع211غادسنهماوء 5100-17 12 212110512121236عم ملظ 011 -تاعأاكندظ عععماماء 
147-14 .مم ,(1938) 2 .71 ,أموع نجه اها 

(9) ,[كسسلصة/لا لصة منأتقطن] :مملهمآا) مابعاءاه اا زه جءق38 5016 :2:0(هآ صطول 
الأعاعنا2) أعغتطىزهل-ده716ط :12 «روأسطاعلد154 دز مدكلة آه عسنلدكقة عط1» لمة ,(1942 
.]] 209 .مم ,(1949 رعماءء/ا-سماعط1]1 

(10) ,عطءكاع010:طاء اله :7427:1414 14هها 477101 ,تلةسطلطتكة انصسة مسأعطل/لا 
(1955 ,[ععماعاك .'1] :معلل دطوع71/1ا) 4 عل تنطاعدا لبا عناج معتليادك 

(10) :(1956 ,[.طم .ص] تمععستاكنا0) عاب علساعرطء 0 عءكزومسماءل38 ولط ,ععزوعلطعة .*آ 
-)1102005 ,1مالقغ1 تاعدع06 30 تمنامج تاعل أعط 1211301011 016ط[» :عالسطعذ أكتاوتسرك 0521 
وعل تصععاطمءع نتصض2» لمد ,(1956) 81 .20 ,عاعم/مسطاظ عقار الأ«رءداق2 «وعن نتعتدءلد 
21 ,عع820 طتفصصعط :257-280 .مم ,(1957) 6 .20 ,متسء12ه2 «روع) لب مسسطلدظ8 
رطم .م] نمع /لا اع عستلقلة]/1) .اعه ,«رعادوع :م1 ,دعءمهالأاء ا اط[ -ملمعلة برعل أءط «درواعلء/61 18 
3 .20 ,كمم م4724 «رع ستستد8 ععل اله علد5 120 2105 أانهطآ-لمعم0» ,وعأتسهآ .0) ر(ز.0 .م 
5 65 اع لعوء/7/1 1035 .أعاص1 دء12» ,لامكا امعطبطط مد ,401-423 .مم ,(1938) 
180-20 .مم ,(1937) 20.70 ,عاعوم|م«ططاط شار از «زأءداأء2 «روعل ص داطستعطء 0 

(12) معزب «#عصاعمم عووتمطععع 1‏ ,عاجمنل1[-لجماءعيعر ء1 ,عل50أكنا طتاتد لز 
اعتطامناط5-81مممغعطاصث ,رعاء ,1924 قرط 1918 مععطود معلل ص1ا مدعداعروع ص تتطعوءرهظ] 
ععل عقانعءكا] :معالالا زعط عستللة384) .7015 3 ,2 - 1 .1م70 بعمعك-قمه )ا للعم8آ 
940 .مم ,(1937) منمسبه 7 ء21 :2 .701 ,([1931-1974 ,«ومممعطامسف» التتطاعمازع2 

(13) 01 كسقتله1 عط كه مطاتوكة1 20ة نهد المآ ,لإطمموملئطط©» رعقه© عل .81 .0 

4 .701 ,عأ #أصم ىع مصطاط «قاكر طاجاء 4 65 171167714110721 «,2115ناه00) أمععوزلى 220 دمدانات 
وكها 718 «ب162 221 700011 16 قصهل 12105اتمأ”ل 10165 وع[» :«بسجئاة154 لعزالذ لمة ,(1943) 
تعموط) .له 656 ,بعفاتمط لاممبه”![ 16 أء ,177-198 .مم ,(1954-1955) 4-5 .ومم 
171 .مم ,(1958 ,[لعددستلادت] 

(14) «بلسصقلوعبعط كلاج أوعءعأرعصصة184 0ن عطاءسلمععدال» :اعاععد11 ,عومل 

.هم ,(1947) 74-77 .5له؟؟ ربعا[ جز المع كلاءدهء 0 عع كتوماممم عطاسا «ع0 عع نانء ةا 
0 ,«مطعدممل8101 معطء لاقع نهذ عطاعل0معع 1ل 20نا عطع نا ماواءعما نتطعك» :84-114 
:عل طة ع0تتتاطتتتاعغطءة) 120 1310261غأنس1» 520ة ,106-122 .مم ,(1947) 12 .1مباع 
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ومولر !"411 توكيره: بوبالتيية الأزريقياه هناك الفزاساك المونوة رافية 
التي وضعها أ. جوهانسون أسر ار قو 7 البانتو 8071/4 كعاماء :(51©716در]/1) 
(و/701 - (2)1925 وليو بيتريميو جمعية الباخيمبا السرية (1934). 
وأ. م. فرجيات الطقوس السرية لدى بدائيي أوبانغي 5 165) 
لم071 ”1 46 1/5 ادجم وه دأاء 5602 (1936)». ودراسة أو درى 


هه 


ريتشاردس شيسونغو (:0:006) (1956) حول أنواع تأهيل الفتيات 
' فى عشيرة البامباء وبسخاصة المجلدات التى كتبتها دومينيك زاهان 
خول: التاعيل ن التكريين. لدان" البافيا 19 . 


توافرت لدينا الآنء بفضل الأبحاث الأخيرة» معلومات دقيقة» 
بل وافية أحياناء عن بعض أنواع التأهيل ‏ التكريس البدائية. حسبنا 
إن تذكر منها كفانات ودف عن العاميز ب العكروسن لدئ 
الفيجيين » وأعمال زاهان وأودري ريتشاردس حول بعضص أنواع 
التأهيل ‏ التكريس الأفريقية» وأبحاث كارل لوفر حول طقوس 


الإمءداطاءدء0) تءتأءكتوواومم«طادق «ع0 رمع لاع اقلق «رمدعاءعصسحل:ه81 عأوناءعلاوءع :ه210 
.176-10 .صم ,(1954) 83 .01؟ ,سما جة 


(15) أءط واروط جع [ؤأط51 م7 :131116 مبه[8 ءذ7 :2ع834311 عممعع/ة؟ 

اننا 4« 14أ6زاء17 لطة ,([1954 ر[طام .حا نمعل جطاوع7/1ا]) برع جم ك1 رع عت عل نمل 270 
رأكعظ1ع51 .1] قعل مطوع1/؟) 15 .180 باع0 2 نلعن انا عمج طعتل ماك ,«عممنود1- وسكا جع 
.(1955 


(16) ,[منتده1/1] :عموط) ه«عطجهط ١نمزاه1‏ !4*1 5016165 ,قطقطة2 عناوتستدومنآ 

0 21162)ة21ع215 120 103102561613011168من» ,ركلله 170‏ [[مرمعا :(1960 
5ط ,112611وع2ها .11 :861-966 .مم ,(1928) 23 .20 «رعسصقاذ معطعدتصه لت ه500 
.ل .112321] :122ة/كتامط) 5عأتقطن) عىزعة8 .2 .1 حال .أغ8:2 ,معلعنره8 دءا| عم 5607615 و6 500161 
بمءاطهجم كله كوءعاأعرهاءء 17 عقا امع 216 . رلصوءاء1111 مععتسظ :(1930 ,[هغ06)-الإن ا 
8 ل0طة ,(1937 ,[إعنعطتتة21) 3520 صدل1ه3] :ع 2حاعلة) ‏ المطاءدمءدء أسصمومزوتاء 1 «ع32 
.(1941 ,[طص .ص] تطعتسدط]) معاتعراك ا ع0نجقاط :جاع لم0 ,للد خط 1 
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البيننغ» وأبحاث بيدنغتون والكين وبرندت حول التأهيل ‏ التكريسات 
الأسترالية. من جهة أخرىء لا بد من الإشارة إلى أن فهم مختلف 
أشكال التأهيل ‏ التكريس قد تحسن تحسنا ملحوظا بعد التحليلات 
الثاقبة التي قام بها أمثال: فرنر موللر ومولمان وزاهان وغيرهم من 
العلماء الححاثة: 


ديانات الأسرار. الحمعيات السرية عند الهندو 2 أوروبيين 
أما بالنسبة لديانات الأسرارء فالأعمال التى نشرت حولها فى 
السنوات الأخيرة تتصف بنوع من الشكوكية. وكان أ. نوك قد أبرز 
عام 1952 أن معلوماتنا حول الأسرار الهلينية متأخرة بعض الشيءء لا 
0 ل ا م0177 000 
بل إنها تعكس في احيان كثيرة مؤثئرات مني 1 5 وفي 11 
أشار ميلوناس في كتابه: أيلوزيس والأسرار الأيلوزية 4نبه عنسءاظ) 
(كءة«ءادتراط ابمنعاديءاظ 116 إلى إننا نكاد لا نعرف شيئا عن الطقوس 
السريةء أي عن التأهيل الحقيقي لولوج الأسرار. كما إِنَّ هناك العديد 
من المساهمات الجديدة في فهم أسرار التأهيل ‏ التكريس الهليني 
واليوناني قد ظهرت خلال مؤتمر ستراسبورغ» ومؤخراً نشر كارل 
كيرينيي كتاباً مفيداً للغاية حول الأسرار الأيلوزية”2". 


بالمقابل سجل البحث إنجازات مهمة في حقل كان قد ظل 


(17) «رقأمعتققوعة5 مقتأمقصط0 لسصة دعترعاة18549 عتاوتمع1اء11» ,عاعه88 .12 .م 
17" ,علتتاط :ها ردعنظطم هعع متاطاط 320 ,117-213 .مم ,(1952) 5 .7/61 ,4 .عع ,عترتروم :14 
عا20 ,162 .مم ,ع «نااآنان) مسلط :7 :107 ه1211 لزه كو نامدء ل[ كلامتعتآعظ1 1816 بإاسااعغ1 ننه 

.33 206 ,164 لصة 16 2016 ,163 ,15 

(18) ب,توصميع 1 أممكا لمة ,222-231 لصة 154-171 .مم ,(عممعميكهم) «منامة نم1 
مطل0) عغطا مما اعاتهأكصههآ1' ,بعتطوسه2آ فته «عذاهة از زه عع1710 أموبراعراء 4 :كتكلاءاط 
عاع01:6) صز قع12238 لومإأعطععة .4 .7 ,65 إزو6ل2ع5 مععصتلاه8 ,ستعطمدكة طملهظ1 65١‏ 

.([1967 ,103 2لصنسه1 مععسزلاه8 :عاءملا بععل8]) .4 .نا بوم وزاع1آ1 
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مهملاً حبّى الثلائينيات». ونحن نعني هنا طقوس تكريس البلوغ 
والدخول إلى الجمعيات السرية عند مختلف الشعوب الهندو ‏ 
أوروبية. يكفي أن نشير إلى أعمال ليلي فيزر (1927) وأوتو هوفلر 
(1934) حول التأهيلات ‏ التكريسات الجرمانية» وإلى الدراسات 
المونوغرافية التي قام بها فيدنغرين وستيغ فيكاندر حول الميثولوجيا 
والطقوس التأهيلية ‏ التكريسية الهندو - إيرانية» وإلى مساهمات 
جورج دوميزيل عن السيناريوهات التأهيلية ‏ التكريسية عند الجرمانيين 
والرومان والسلتيين» لكى يتبين لنا مدى الإنجاز الذي 0 
ولنضف أيضاً أن العالم المختص بالكلاسيكية» جاكسون نايت» كان 
قد نشر كتاباً صخرا بعئوان: البوابات الكومية (165/ه0 7مءعهم0) 
(أكسفوردء 1936)» حاول فيه أن يحدد ويشرح العناصر التأهيلية ‏ 
التكريسية في الكتاب السادس من الإنيادة. كما درس ج. غاجيه 
مؤخراً الآثار التي تدل على معالم تأهيلية - تكريسية نسائية في روما 


(19) ,علتشاط عتمتمة لم1 هاه عا دعن اع قال مالع كته مررعع]41 ,الم -ععوء177 117آ 
نطع520 ,الطتتظ) 1 أعء21؟ بالأقطعومعدة15هزومم1ع1اع1 020 علمباوعلاه؟ عبج عستعاومدظ 
ع0 72عطقع1ننثظ 020 51320» ,معععصع 771 مع :(1927 ,[هتلعمعلدهم 1 عع عداءء؟؟] 
16-83 .مم ,(1954 لا7قنتمةك) 1 .20 ,1 .7/01 ,معدم «رعاطعتطعوععم25منعناعكآ1 معطعوتمتا 
17100-1-11 الاج ااعأللاا3 :4اللاط 47116[ عإعكتره 26 ,قعل مدل عناذ :.11 65 .مو 
1938 ر[.طم م[ نلصسط) 947 .ا زكسمتاعع11من) لمامعم 0 ,عنبطء:طعدءعكممنع ]ع1 ها -راعن روك 
016 61411011 1ط 1ك أدكدء ,كتجقه«77©©) دع دعاق اه دوعطارلة :اجغتصنانآ 5عع رمع 
95 وع]1 115آ ,كمعماسن كء| اه 80,06 اء ,11 79 .مم ,(1939 ,[عتناموعآ .18] :وموط) 
كاعد لا بجع[1) معمه ىآ عننأءن) رو5عع 11 .لآ وماكلاهة أاء ,([1942 ,220نطنللهن) :وموظ]) 101331125 
,15-16 .مم ..1510 ,ع81120 :م1 روعتطمدعع110[طأط 320 ,.]1 246 .مم ,(1961 ,[ووعءط عبامرت ]| 

7-11 ,2,4 و8501 

وكان ماريجان مولي يتساءل عما إذا كان اجتياز جسر سينفات لم يكن في العصور 
القديمة عبارة عن اختبار تأهيل. انظر: أ غ012924) 21م ع1 رقمع102)» ,81016 ممازتئد3/1 
ر(1960) 157 .20 ,كرماعةاء+ دعق 00000 ع عباناع 2 «رعن:14220615 ع1 مضه 21102 تدا" 
.152 م .موه ,155-185 .نزم 
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القديمة””. أما العمل الرائع الذي قام به جانمير: حزام النار 
وملاعبه*”*' (016165© 1ه 1:07ه©)) (1939): فهو يستحق تنويهاً 
خاصاًء إذ توصلء» هو المختص بالثقافة الهلينية» إلى إعادة تركيب 
السيناريوهات التأهيلية ‏ التكريسية المتضمنة في ملحمة تيزيوس وفي 
التسموفوريات (أعياد تحييها النساء على شرف الآلهة ديميتر)» وفي 
النظام الإسبارطي الذي وضعه ليكورغوسء ولم يبق مشروع جانمير 
عملاً أبتراً. فقد عمد أ. بريليخ إلى إبراز الدلالات الأصليّة لتلك 
العادة البوتاتية الغرية اليعمفلة بانتفال قردة شسددل وان 7 كبا 
استعاد هذا المؤلّف نفسه» في كتابه: الغوص في البحر الاغريقي 
676 0001 61) (روماء 1955)» نظرات جانمير حول أنو اع التأهيل - 
التكريس النسائية وحول الدلالة الطقسية لدخول تيزيوس في 
المتاهة". واستطاعت ماري دلكور من جهتهاء أن تعين بعض 
السمات التكريسية في أساطير هيفايستوس وخرافاته”2. 


(20) 521105 أتتمع07 كه | أ© 715م1اوطدفل دء| «باى 1هدى© (8421702]12 ,0386 مدعل 

ع تنط8) 60 .لا زؤناحط0غ]2آ ممنتاعه20[11) ,ع 0771[ عتمءاعسه ] كتملك كع تبغر دعل دوع |إعنتاايهت 

2 013 7712167141 © أ4لهاك نضا رطعتاععظ اع ,(1963 ,[وعص 1 5ع0”6000 عدالاء؟ ,كناطزه)2آ] 

]1 355 .مم ,(1963) 34 .01+ ,تسمنوذاء+ ءإاءعل 

(*) مبحث في التعليم الإسبارطي وطقوس التأهيل - التكريس الهلينية القديمة 
جاتير 

(21) -1955) 7-9 .ذأه؟؟ ,مز[0) ءاأءنيه/ة هط «روعلهلصدومصه58 5ع[آ» ,طعتاءع8 .م 

.469-484 .مم ,(1957 

وانظر أيضاً ورقة بر يليخ التي قدمت إلى : -222 .جح ,(عمعمءععاصم) مناه م1 

(22) حول الرمزية التأهيلية - التكريسية للمتاهة. انظر: 8أزصننهه©» ,نهئللة© وعدا 

]1 149 .مم ,(1959) 12 .7801 رعتع4, «رؤام انام 103 

(23) عدوغطامناطلط ,دعءلءنع710 يل 606ع8| 4هآ ,لاه ,15105 2م26 ,اأتنامعاء2آ عتصسوق13 

بككة) 146 .25 زععغ رآ ع0 16زأورع/الصد'[ ع0 5عمااء1 أءع عتطمهوم1[تطم عل غالبدعة؟ 12 ع0 

.1957 ,ر[تنامأطتعء0] :عم6 نآ 
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وفي السنوات الأخيرة نشر البوفسور مركلباخ كتاباً مهما بعنوان: 
الرواية والأسرار عند القدماء (4701/6 «عك ز مط عادراة هسل تممسدمعط) 
(ميونيخ وبرلين». 1962) عمل فيه على إقامة البرهان على أن 
الروايات اليونانية/ الرومانية ‏ سواء رواية الحب والنفس 070 71:07 ) 
(© 6/1 تروط أم رواية الأفسيات (معهنىء(م2) أو الحبشيات (1204م46171:0) - 
ما هي إلا «نصوص دينية سرية» (بالألمانيّة عامعامعمء)3435)» أي 
أتها باختصار تحويرات روائية لطقوس تأهيلية. وقد خصص ر. 
توركان”* مقالاً تحليلياً نقدياً طويلاً لكتابات مركلباخ» لم يعترض 
فيه على الدلالات الدينيةء أو حتّى الإشارات إلى ديانة الأسرار التى 
يمكن استشفافها في بعض الروايات الإسكندرانية. إلا أنه أنكر أن 
يكون في هذه النصوص الأدبية المثقلة بالكلام المكرور والذكريات 
المبهمة إشارات محددة لديانة الأسرار. ونحن لن نناقش هنا 
المرتكزات الفعلية التي تستند إليها هاتان المقاربتان المنهجيتان”*2. 
لكن من اللافت أن يذهب أحد كبار أساتذة فقه اللغة الألمانية 
الكلاسيكية إلى أن بوسعه أن يقرأ في النصوص الهلينية الأدبية 
نفو ها تكنوك علو : وحوري تنه زه ديد شنرية ذاك ين اتاهياءة. 


(24) «بغوعءغع ع7 مدل ومجوعط كذ :عنال ل تتائما لمقطدك8 ع[آ» ممععيكا أرعطم# 
.149-199 .جم ,(1963) 163 .00 ركررماعناع1 دعك عجزه: ث8 '[ عل عيام غ1 


(25) انظر من سلسلة 6ذه1110]0ط «عناءكادكهاا جلا 6و86118 تحرير رينهولد مر كلباخ 
(طعدط اععاءعء11 لاأمطسيلعة) :جعماه د17 (:عنلممسعاءئة 216 ,كع1آآمآ للمعد1آ 
7 أقع18 بعزعه1مالط2 معطعدولودددلط! عدج ععقتاككء8 ,كأاأقطم1 دعل صملاعلنصناكممعاء 8 
1210 1/71 471470171604 ,2112261 11060 :((1963 ,ستمط .خ] :صهات) سه ستعطمع5اء81) 
ملك .لذ :نصضذاأت) تتة تتاعطمع5ء84]) 8 ع2 بععم1ملنطط معطموزوددل! عبج ععذقئزءع8 
كل 101714 ننه 05 نوكل كعك :تأعأكع :10 دع عاتلتاماءدك 4 ء021آ ,تعل0سا8ظ لنقطيعي) ل0ههد ,([1963 
رمتقط لك نهذاتن) ننه اساتعطمعدء81]) 10 اأعء8 بعنوم[مائط2 معطءئزدمدل1 كنج عع قمناء8 

1964[(. 
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الأشكال النموذجية للتأهيل - التكريس في الأدب الشفهي 

أن نقارب الأدب. مكتوباً كان أم شفهياً من مثل هذا المنظور 
لأمر يختص به عصرناء وهو بالتالي أمر مفيد جداً لمعرفة الإنسان 
الحديث. والواقع» إننا بتنا نشهد منذ بعض الوقت جهوداً متضافرة 
من قبل المؤرخين والنقاد وعلماء النفس» باتجاه التنقيب في الأعمال 
الأدبية عن قيم ومقاصد تخرج عن نطاق العمل الفني بالمعنى 
الحصري للكلمة. فلنتذكرء مثلاء روايات العصر الوسيط التى تعطى 
دوراً قيادياً رائداً لشخصياتء مثل آرثرء والملك صياد 5-0 
وبارسفال وغيرهم من الأبطال الذين راحوا يبحثون عن الكأس 
المقدسة”*". وقد برهن كتّاب العصر الوسيط عن التواصل القائم بين 
موضوعات الميثولوجيا السلتية ورموزهاء وبين سيناريوهات الروايات 
الأرثورية وشخصياتها. والحال» أن معظم هذه السناريوهات لها بنية 
تأهيلية. فهى تدور دائما حول «بحث» (010650)». غالبا ما يمتد لزمن 
طوئل اتنيدا ويكون غات كن السيكة عع الياء جيه أو ري 
يقتضي البحث عنها من بين ما يقتضي. توغل البطل في العالم 
الآخر. وكانت هذه الروايات الملغوزة موضوعاً لتأويلات جريئة. 
هكذاء مثلاء لم تتردد باحثة عالمة ومثقفة مثل جسي وستون في 
الجزم بأن خرافة الكأس المقدسة حفظت بقايا طقس تكريسي 
3 260 


لم تجد هذه الأطروحة قبولاً عند الاختصاصيين. لكن الوهج 


(*) :6821 مآ المعنى الحرفي أنها كأس مقدسة قيل إن السيد المسيح استخدمها في 
العشاء السري المعروف» ثم احتوت بعد صلبه ما رشح من جروحه من دماء. وقد وضعت في 
الأدبيات المسيحية روايات كثيرة تحكى عن عمليات البحث عن هذه الكأس المقدسة (لا سيما 

من قبل أبطال المائدة المستديرة) التي عرفت بالبحث عن الغرال (6221 ناك 0616 8.آ) . 
(26) :عع لتضطاسيد0)) :مم1 16 أعداظ :7م ,وماوء177 إدالزمهآ فنووءل 
.(1920 رزووع]8 بإاتونء الونا ععلضسطصدت] 
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الثقافي الذي أحدثه كتاب جسي وستون هو المهم والمعبر في أن 
واحدء لا لأن ت. إس. إليوت تمكن من كتابة الأرض اليباب +77) 
(7:0هط 16كه17 بعد قراءته هذا الكتاب. بل على الأخص لأن نجاح 
الكتاب المذكور لفت الجمهور إلى كثرة الرموز والأمارات التكريسية 
في الروايات الأرثورية. حسبنا أن نقرأ الكتاب الممتاز الذي وضعه 
جان ماركس بعنوان: الخرافة الأرثورية والكأس المقدسة 24) 
(اهه؟© ها أ ءاتمعامي[1«ه 6:46ع16 (2)1952 أو الدراسة المونوغرافية 
التي وضعتها انطوانيت فيرز ‏ مونييه» لكي يتضح لنا أن هذه 
الأمارات والرموز التأهيلية ‏ التكريسية تؤدي دوراً أساسياً من حيث 
حضورها ووجودها بالذات» بمعزل عن أي ارتباط عضوي تكويني 
محتمل مع السيناريوهات الفعلية. فهي. بتعبير آخرء تشكل جزءاً من 
عالم خيالي وهميء علماً بأن هذا العالم لا يقل أهمية بالنسبة 
للوجود البشري عن عالم الحياة اليومية””©. 

فى الفترة الأخيرة» حصلت تفسيرات مماثلة تناولت أدبيات 
شي ار ففى سياقٌ دراسة الملحمة النيو ‏ إغريقية ديجينيس 
أكر يتاس (م 1 5 س2)) لم يتردد ج. لندسي في القول: 
«والحال إذا تعمقنا في معنى لفظة ديجينيس لوجدنا فيها اللفظة 
الناغيلية - التكريسية «المولوه مرتين .دوهي لفظة تستعمل اللدلالة 


(27) دعل ماع ةطعدء0 «لاج عاللاألضه 17 1ه «مأنهأ 171 ,كتعتصده أ -جوعلط مااع مامامم 

النه 1271 ناح دوعبرهم 1 عك «رءزاة 07 رمد لعل نجي« طه ل جرع الأ طاح تا دنجم مغل ارع ل ءكادة جه !اه 
.(1951 ,[ععاعصةء؟ .ذا نصمع8) بءعزيمء8 ع2 

قام هنري كاهان (#صقطةط لمدعةة) ورينيه كاهان (عصقطه! 66م86) مؤخراً بالكشف 

عن الأصول الهرمسية لبارسيفال وفيه يشيران إلى بعض الأمارات التكريسية. انظر: بمهء11 
ع زه دعء«لا30 عناعتجمء لط :أأه 067 1186 20 عنمل 7176 ,عمقطمعا عقمعظ. لمة عمقطوك1 
6ط هأ 500165 2015ئا!1 ,ناعع 2 ةااء5 تلتاععسصف طاته 0011360121105 ما بأوسضعمهط 
«راقعا عط1» ,(1965 ر[ووع22 2015لللآ )0 لااأومعلالملا] تقصوطءتنا) 56 بإع نومآ لسمه 
.]1 105 .مم «رذلومعطأام0صرة4ق» ل0صة .]1 74 .مم «مطاتخلطعخ1)» ,.1) 40 ,مرم 
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على تكريس الولادة الثانية التي يولدها أحد الفتيان بعد اجتيازه بنجاح 
اختبارات تأهيله وابتلاءاته. وبإمكاننا أن نسمى بطلنا بأنه ممثل الطقس 
التكريسي: أي الفتى الذي يتغلب على القوى الظلامية سيدة الأوقات 
العصيبة» وهو بذلك إنما يرمز إلى شعبه في مماته وفي تجدده. إن 
مكل هذا التنر يعن مع "العنيةا ون عناصيس لوس الخهوية 
الإنجابية التى ترافق ديجينيس فى الأناشيد الغنائية والقصص الشعرية» 
والتي تتجلى بوضوح في المسعدو ]يك الشسيرة لسلس بوره و اوه 
ها 


وفي كتابه القيم حول الشعر الملحمي (061597م عذمع)» وحول 
شعراء الملاحم والأبطال» في التيبت. يستخلص ر. ا. ستين 
العلاقات القائمة بين الكهان والشعراء الشعبيين من جهة. كما يبين 
من جهة أخرى أن شاعر الأبطال والملاحم يتلقى أشعاره من أحد 
الآلهة» لكن عليه أن يجتاز تأهيلاً معيناً”” حنّى يتسنى له تلقي 
الوحي من هذا الإله. أما العناصر التأهيلية ‏ التكريسية المتضمنة 7 
القصائد الباطنية لحكايات الإخلاص في الحب (0”41:20:6 1 
(فيديلي داموري). فقد سلطت عليها الأضواء (ولعله بقوة فائقة) من 
قبل لويجي فاللي عام 1928» وبطريقة أكثر تماسكاً من قبل 
ر. ريكولفي عام 1933”©. وقد تعمق هنري كوربان في تأويل نص 


(28) 186 كه :82222711171 زه «ر«510 116 زعو0 جلا 10160 1(تلطاتجدعتر8 الإوكلمنآ عاعول 

0 .لم 1453 ][]11 :امثاناط )06011<1‏ 171/71 115 سه [.2 .4 326-1204) عممسصاطظ ادق[ 
.0 .م ,(1952 ,إلجع8 بزء01له80] :مهلمه.آ) 

(29) ,اء116 يه ع0جهة عأ أه ءغممصة | لدو وعأء67[ع826 ,وتعاذ لع5لى 1امس_ 
وعووع] :23215) 13 .لز :201563قلطت 6601065 5عالتقط 065 أالأتاقمآ"'| عل عبوغطة:تاطاط 
2 مه .11 325 .مم .موه ,(1959 ,إععصوعط عل دع لها زوعء الدنا 

(30) ابمتصسط 1 «مفله 11 :17 زه كعتتجدء 4[ كبمتعناء8] ع[ ءاطعا فجت 811 ,علدنا8 

5 126 .مم عسلايةه 
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لابن سيناء باعتباره تلاوة تأهيلية» وبيّن بالإضافة إلى ذلك» في كثير 
من كتبه» العلاقات القائمة بين الفلسفة والعرفان (الغنوص) والتأهيل - 
1 )031 
كرون 


وكما هو متوقع. فقد جرت دراسة الحكايات الفولكلورية من 
منظور مشابه. فمنذ عام 1923» كان ب. ساينت إيف قد فسّر بعض 
الحكايات الفولكلورية على أنّها هي «النصوص» التي ترافق طقوس 
البلوغ السرية. وعام 1946 ذهب الباحث الفولكلوري السوفياتي ف. 
بروب إلى أبعد من ذلك, إذ اكتشف فى الحكايات الشعبية بقايا 

بعض الطقوس «التأهيلية ‏ التكريسية الطوطمية»””*. وأشرنا في مكان 
لكر كنف أن مثل هذه الفرقية لا يدو 000 0 
إلى أن مجرد صياغة هذه الفرضية لا يخلو من دلالة. ولنضف أيضاً 
أن البحاثة الهولندي يان دو فرايز قد برهن على استمرارية 
الموضوعات التأهيلة ‏ التكريسية في سِيّر الأبطال» بل حتّى في بعض 


(31) .7 زعلتمعتم ةا عنامغطاه 1أطلط ,ع«تمسدمتكئاد ازعم ء[ أء عتجترعء ]4 تصأط2م0) بوروع1[ 
-15220 النتاأتاقه أ[ ع0 عنع01532010 امعسعائدمغ0آ1] :مدعغطة1) .0ه 200 ,.015؟7؟ 2 ,4-5 
بوط طعمم ع عغطا ددهءاآ لعاهماقمهة:1' ,أملاعء” نز2:مغكزم 186 تنه مترترععء ]4م :(1954 ,[معتمة 1 
320 ,(1960 رؤعلمه80 ومعطامدط :علرهلا بجعاط) 66 روعقع5 معع متلام8 ,علاقة1 .1 18/111320 
ع1 ن21) أعناط:[24ل-د تنه :12 «رقة؟آ] ع 26زداأعمضعط 1[ أء 21025 )تسمال )اع86 عآل» 

149 .مم ,(1949 ,عماءء؟؟-متعطظ 


(32) كسلامط :عهلة|أهجمم كللءغ” ده[ اه اايرمجرءط ع0 مس00 دمط روعحاصتة5 ععروزط 

أء ,(1923 ,[119ناوا! .خل] :كمد ط) (دء«21أياممم كماع «لة؟| أء كع :17م 0111477165 ) 071217165 
120-9760] :0تتعقتمعط) ‏ أعاأعمعاد ‏ 01«طء ١6:‏ 71رمع عأعاو 751401 ,مصممعط .13 .لا 
.(1946 ر[هاع1ول17ننا معمغ22051ع 12ر1 

(33) عينلعءم عإإعهيده/7 هط «روءة] ع0 5عاوم» وع1 أء 503215 د5ع[» :811206 وعع ك8 

عطا طنهءا لعا اكمة !' ,تامع 22:4 طاترقق اء ,884-891 .مم ,(1956 تإهدم) 4 .701 ,عكقهع ةهدر 
2ه «عم:813] تعلره ل برعلط) 31 .7 زوع لأعمووعء2 7021لا رعلقة1' .11 77/7111320ا نز طعمعرطآ 
195-02 .رم ,(1963 ,إبجامخ1 
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ألعاب الأطفال*”. وفي عمل ضخم حول رمزية الحكايات 
الفولكلورية» فحصت هدفيك فون بيت» وهي مؤلّفة سويسرية» 
الأمارات"التاهيلية - التكريسية على ضوء مدرسة يونغ في علم 
لف 69 ١‏ 


مساهمات المحللين النفسيين والنقاد الأدبيين 

كل شيء كان يشير إلى أن موضوعنا هذا كان سيلفت اهتمام 
المحللين النفسيين. كان فرويد يشجع بحماسة أبحاث أوتو رانك 
حول أساطير الأبطال. ومنذ ذلك الحين ما فتئت تتكاثر أدبيات 
التحليل النفسي التي تتناول طقوس التأهيل - التكريس ورموزه. نذكر 
من ذلك إحدى آخر المساهمات وأهمها في التفسير التحليلي لطقوس 
تكريس البلوغ. وهي التي وضعها برونو بتلهايم بعنوان: الجراح 
الرمزية (45صلاه/7 عذامطجبزى) (1954. الطبعة الجديدة 1962). لكن ما 
كان أكثر دلالة فى هذا السياق هو التفسير التحليلى للكتابات الأدبية. 
فعام 1934 50 مود بودكنز كتابها: الأشكال الطرازية النموذجية في 
الشعر (بز«اء20 1زذ 7715ء1/لهط أهونزاء[47). وفيه طبقت أفكار بيو لغ 
حول «الطراز النموذجي للولادة الجديدة»» وفسرت البخار. القديم 


(34) 11 رؤبسو[1اء1 ععملعلاهم 1 ,عطء ةل[ «صج اععاساطعوماء8 :وعم /ا ع0 زول 
ز(1954 ,[قتتطعامادء1160 قضعه1ة0133[1اك| :تلمتواء18) 150 20 وكمه1 1212لا كاه 
.مم .مك ,(1959 ,[تستسأاععم5 أء11] :أطعععانا ,مععاعمط-هاسك) ععمكمعماء8 به 4ءتادع4اء #81 
ع5 لللهظآ ,عتمااايط ,أعاود«ع10طلع1 ,أءأوكصةط كمك 5غ عاسناعيى :1م17 لمة ...1 194 
73 7_7 ++_] الالداواء18) 173 .0ه ,70 .ا :210210135لالاتلطه) 1ط روتدو[اعط] 

.(1957 ,ل[قتسعنولوء11»0' 

(50) .ش] نممع8) .80 2 ,دمع 143 دعل ع[اأمطجبرد بائع8 نملا-وعنان10 وملا عأبطلء11 

.(1956) العراء 12[ 1( ع1هلا !17716146 146لا 626715612 :2 .80 ,(1952-7 ,[ععاعموعط 


انظر ملا حظاتنا فى : . 904-07 .مم ,(1954 ععطاماء20)) 89 .20 رعلاي1 !]07 
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(140471167 انعلء ل ) لكولر يدج والآر ض اليباب 1.40 516ه/11) 
لإليوت باعتبارهما إسقاطأً شعرياً لعملية تأهيلية (لا واعية). 


وفى المدّة الأخيرة عمد جان ريشر فى كتابه: نرفال: التجربة 
و الإبداع 0 © ععترء 1 فود :اودر /3) (1963) إلى تحليل ثاقب 
تناول فيه البنية التأهيلية - التكريسية لقصيدة أوريليا. على كل حال» 
فقد كان جيرار دو نرفال واعياً لما في تجربته الشعرية من دلالة 
طقسية. كتب يقول: «ومنذ اللحظة التي تيقنت فيها إِنْني كنت خاضعا 
لابتلاءات التأهيل ‏ التكريس المقدس» تملكت ذهنى قوة لا تقهر. 
فكنت أعتبر نفسي بطلاً من الأبطال يعيش في رعاية الآلهة. .:©6. 
ويرى جان ريشر أن موضوعة هبوط أورفيوس إلى الجحيم تطغى 
على كل أعمال نرفال. بيد أن هذا «الهبوط إلى العالم السفلي» 
(باللاتينية) يشكل الابتلاء التكريسي بلا منازع. ولا شك في أن نرفال 
كان قد-قرأ الكثير من الكتب الباطنية والهرمسية والعرفانية. لكن من 
الصعب غلى المرء أن يعتقد أن شاعرا بمستواه قد الختار البثية 
التأهيلية ‏ التكريسية بسبب قراءته بعض الكتب حول هذا الموضوع. 
أضف إلى ذلك أنه لذي مغزى أن يكون نرفال قد شعر بضرورة 
صياغة وتقويم تجاربه الفعلية أو المتخيلة بلغة تأهيلية. 

على كل حال. فقد عثر النقاد على موضوعات مماثلة فى كتابات 
مو لقة اعيو سطافي نطلل الأدسياك الباطكة الجيرية ب علئة عقا مال صوق 
فرن الذي فسرت بعض كتبه - وعلى رأسها: رحلة في جوف الأرض 
(©1©7 هأ ع4 ء«21«عه ينه ععوهنزم”1 2)7.6») والحسزيرة الغامضة ع1.11) 
(عكلاءة67ادنز7 وقصر الكارباتيين (دء(لهم00 5مك بانمء1ه011 16) - 


(36) نقلا عن : 51 .م ,اتمقاوةن اء عععاءقصوط -اإودرعلة ,ععطعن]آ موول 
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سيلييه حول الرواية التأهيلية - التكريسية في فرنسا في زمن الرومانطيقية 
حتى يتبين له ها يمكن أن يقدمه النقد الأدبى من مساهمة فى بيحنن””. 


لكن النقاد الأمريكيين بوجه خاص هم الذين قطعوا شوطاً بعيدا 

جداً فى هذا الاتجاه. بل إن بوسعنا القول إن عدداً كبيراً من النقاد 
الأديان: فالأسطورة والطقس والتأهيل ‏ التكريس والبطل والموت 
الشعائري والانبعاث والولادة الجديدة 0 إلخ. صارت تشكل اليوم 
جزءا من المصطلحات الأساسية في التأويل الأدبي. وما أكثر الكتب 
والدراسات التى تحلل السيناريوهات التأهيلية - التكريسية المستترة 
التي تنطوي عليها القصائد والقصص والروايات. وقد تعرف البعض 
إلى مثل هذه السيناريوهات» ليس فقط في رواية موبي ديك'24) 
1ه «رؤمكة) مثلاء بل فى رواية فالدن (17/8/4) لتورو ”2 وفى 
)240 4 : : 1 1 

روايات 6 وهنرىي جايمس ٠»‏ وهفى رواية هوكلبري الفنلندي 
170 «رم«ءطء1خ::8) لمارك توينء. ورواية: الدب (7مع8 176) 


لفوكنر”'*. وفى كتاب صدر مؤخراً بعنوان البراءة الجذرية امء41ه8) 


(37) 11 5م1613 8311 113206 لطع 121126104106 سهحورهظ1 ع[» ,وعتلاءعن) دمم1 
.22-40 .مم ,(1964) 4 .مط ,ع1ناى |60 71نزى ع4 )171167716110711 02/11675) «ر12215121ه] 

(38) وعلقء5 و5رعااع[ 0 معك1 سمعاعممطة ,عالتجاعل8 ابمسرء2 ,متصى صمغبو لح 
.([1950 رعهده51 :علعه 2 بجع1]]) 

(39) 4112112 «رعدطة1 01 صز بتدعدمط1 بصمع1ة» ,سممصحرة عدول8 لزءامماك 
[:قطعنظآ لصه ,137-176 .مم ,(1946 ععطمرع7و[8) 178 .701 ,تراط يد مار 
11 171 17620111071 0714 ,(ل 17086 ,317171106716 4407717 4777671071 7716 ر,5أاعط1[ ماأطللد8 
.؟]! 22 .رم ,(1955 ,[ووع:2 مع تعلطن) 0 لإاأورعالملا] :مومعتطت)) نجعن طبجعع ع8 

(40) ]1 98 0صه .) 87 .مم ,.10ط1 ,وااع1 

(41) 13 .01لا ,سعاطء12 ابمبروع :10 :واألاعط متطللد8 ومأعمصعة171 لسمطعتر 
[0111677120787) 171 5ع الاج 1ل[ 16276567112116 521711 عناودوء 2:67 776 320 ,(1951 11للانكأتلةق) 
.]1 204 .ورم ,(1961 ,[طم م[ :علعه لا بج ل<) ب«مقلء1] 
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(171:06716 (1963)) يكرس المؤلف إيهاب حسن فصلا بكاملهء 
عنوانه جدليات التأهيل ‏ التكريس» يستشهد فيه بكتابات شيروود 
أندرسن وسكؤوت فيتزجيرالد ووولف وفوكنر. 


وفن الممكن أنَّ تكون السيّر الذاتية لبعض الكتاب المهمين (أي 
خصوصاً حين يتحدثون عن أزماتهم وعداباتهم وابتلاءاتهم) قد جرى 
تفسيرها في ضوء مثل هذه الجدليات التأهيلية ‏ التكريسية. وكما رأينا 
منذ قليل» فإن الشكل النمطي للتكريسية التي فك رموزها ريشر في 
حالة أوريلياء ربما كانت تدل على أن جيرار دو نرفال كان قد اجتاز 
أزمة مماثلة فى العمق لطقس من طقوس الانتقال بالفرنسية 46 16ن8) 
(2255386 . والسف حال نرفال فريدة من نوعها. إذ لست أدري ما إذا 
كانت مرحلة الشباب عند غوته» مثلاء» قد حللت من متنظار مشابه. 
لكن غوته الكهل يصفا في الشعر والحقيقة 0201 8دندغطءئ10) 
(أعطعطة177 تلك التجارب المضطربة والمتوترة التى يصفها فى كتابه 
العاصفة والأعماق (وتجه2 10لا «ااى)» بنش تدك نا بالظن از 
«الكهانى» من التأهيل - التكريس. إذ يتحدث غوته عما عرفته تلك 
السنتوات من عدم استقرار» وغرابة أطوار وانعدام مسؤولية. وهو 
يعترف بأنه أضاع فيها وقته ومواهبه على حدّ سواءء وأن حياته كانت 
قد غدت فيها بلا هدف ولا معنى. كان يعيش على حد قوله «حالا 
من الفوضى». وكان «ممزقا مقطع الأوصال». (بالألمانيّة #عطءآهة مذ 
قصعوء 117‏ و5عطاعط عمساععاء5)0هء 2‏ 28,2 ناتراععاوعع 2‏ معطعهكاء1”؟). 
والحال» وكما هو معلوم. فإن التمزق وتقطيع الأوصال. وكذلك 
«حال الفوضي؟ (أي حال عدم الاستقرار النفسي والذهني). ليستا لنسيعا 
سوى سمتين مخصوصتين من سمات التأهيل ‏ التكريس الكهاني. 
ويمكننا القول إنه على غرار الكاهن العتيد الذي يتوصل عبر مرحلة 
التأهيل ‏ التكريس إلى اكتساب شخصية أقوى وأكثر إبداعاًء فإن 
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«العاصفة والأغماق». 


لسنا هنا بصدد الحكم على صحة مثل هذه المشاريع أو تقويم 
نتائجها. لكننا نكرر القول إنه لأمر ذي دلالة أن يكون عدد من 
الأعمال الأدبية قد فسر (من قبل المؤرخين والنقاد وعلماء النفس) 
بوصفه يرتبط بشكل مباشر (وإن يكن لا واعيا) بالتأهيل ‏ التكريس. 
وهذا أمر ذو دلالة من أوجه عدة. أولاًء لأن التأهيل ‏ التكريس» فى 
أكثر أشكاله تعقيداء يلهم الإبداع الروحي ويوجه مسيرته: ففي 527 
من الثقافات التقليدية ينشأ الشعر والاستعراضات والحكمة بوصفها 
ختصيلة مباشرة للمران التأهيلى ا 7التكريسى. وسيكون مقيدا أن 
بتضواقة البحفي نغائيا إلى ددرائية الطلؤنات القناتية مين التأهين د 
التكريس وأكثر الأشكال «نبلا» وإبداعاً فى التعبير عن ثقافة من 
الثقافات. لقد سلطت الأضواء في ما مضى على الطابع «التأهيلي ‏ 
التكريسي» لعملية التوليد السقراطية'". وبإمكاننا أن نقيم تقارباً 
مماثلا بين وظيفة التأهيل ‏ التكريس ومسعى هوسرل الظاهراتي 
(الفينومينولوجي): والحق أن الظاهراتية تعمل على إلغاء التجربة 
«الدهرية»» أي تلك التي يقوم بها الإنسان الطبيعي. والحال» أن ما 
يعنيه هوسرل «بالوضع الطبيعي" للإنسان يتفق مع ما تعتبره 
المجتمعات التقليدية حالاً عابرة دهرية سابقة على التأهيل ‏ التكريس. 
فالمؤهل ينتقل عبر تكريس البلوغ إلى عالم مقدسء. أي إلى العالم 
الذي تعتبره الثقافة التي ينتمي إليها بمثابة العالم الفعلي والحامل 


(42) امسا دن اومألملاته] لزه كوتتجعءلة كبرماجتاع1 عط طااسلطع 4تره إاءاظ ,عل0دتاطآ 
14 .مع نأل 
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للمعنى ‏ تماماً كما تتوصل الذات بوصفها عقلاً مفكراً إلى إدراك 
الواقع الفعلي للعالم وذلك عبر الاختزال الفينومينولوجي. 


لكن مثل هذا البحث هو أيضاً ذو فائدة ومغزى من أجل بلورة 
فهم للإنسان الغربي الحديث. فالرغبة في فك رموز السيناريوهات 
التأهيلية ‏ التكريسية في الأعمال الأدبية والفنية (مثل الرسمء 
والسينما) لا تنم فقط عن إعادة الاعتبار للتأهيل بوصفه عملية انبعاث 
وتحول روحيين» بل تنم أيضاً عن ضرب من الحنين لخوض تجربة 
من هذا القبيل. فمن المعلوم أن التأهيل ‏ التكريس بالمعنى التقليدي 
للكلمة قد مضى وانقضى في أوروبا منذ زمن طويل. لكن الرموز 
والسيناريوهات التأهيلية ‏ التكريسية ما زالت باقية على مستوى 
اللاوعي» وبخاصة في الأحلام وفي العوالم التخيلية. ولا شك في 
أن هناك دلالة ومغزى فى انصراف البعض فى أيامنا هذه إلى دراسة 
كله الروامي: المعيقة باهتمام كان من الصعب تصور وجوده 
لخسسين أو سكين فنة خلك. لقداكه لنا'فزويد أن يعسن المبول 
والقرارات الوجودية لا تصدر عن الوعى. من هنا نرى أن هذا 
الانعذاي القدين تحرو الأعواك الأشية بوالنبة ذاه البنية المكرميية 
لأمر بليغ المعنى. وكانت الماركسية والتحليل النفسي قد أثبتا فاعلية 
تنديد الأوهام عندما يكون المقصود إدراك المعنى الحقيقي - أو 
المعنى الأصلي ‏ لتصرف ماء أو لعمل ماء أو لإبداع ثقافي ما. أما 
في حالنا هذهء فعلينا أن نبدد الأوهام بالمقلوبء أي أن عليناء 
بتعبير آخرء أن «ننزع الأوهام» عن العوالم واللغات التي تبدو لنا في 
ظاهرها دهرية (أو دنيوية»» وذلك في حقول الأدب والفنون التشكيلية 
والسينماء بأن نكشف أستار كل عناصرها القدسية» على الرغم من 
أنهنا :طيعا قدسة متجاهلة. مسعرة: أى أنها متفسخة: لا شك فى أن 
«القدسي» في عالم منزوع القدسية مثل عالمنا لا يعبر عن تور 
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وفعله إلا في العوالم الخيالية. لكن التجارب الخيالية هي أمور تدخل 
في صلب تكوين الكائن البشري» فلا تقل في ذلك شأناً عن تجاربه 
اليقظة. وفى هذه الحال» يكون التحتين 6 الامتحانات 
والسيناريوهات التأهيلية التكريسية - وهو حنين نستشفه عبر كثير من 
الأعمال الأدبية والتشكيلية - يكشف عن رغبة الإنسان الحديث وتوقه 
إلى ضرب من التجديد النهائي؛ الشامل» إلى ضرب من التجديد 
(باللاتينية 768078110) من شأنه أن يغير وجوده تغييراً درا 

لذاء فإننا تعتبر أن الأبحات المستجدة التى عرضتا لها غرضاً 
شيوفه : لا تمثل فقط مساهمات مفيدة في حقول تاريخ الأديان 
والإثنولوجيا والاستشراق والنقد الأدبي» بل إن من شأنها أن تفهم 
بوصفها تعبيرات خصوصية مميزة للهيئة الثقافية للعصور الحديثة. 
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8 
مقدمة نقدية لتاريح الثنوية الدينية: 
الأزواج والتقاطبات 


تاريخ مسألة 


للثنوية الدينية والفلسفية تاريخ طويل» سواء في آسيا أم في 
أوروبا. فلن أحاول هنا معالجة هذه المسألة الهائلة الحجم. لكن 
الثنوية وبعض المشكلات الأخرى المتصلة بها مثل التقاطب 
والتضاد والتكامل ‏ أخذت تعالج منذ بدايات هذا القرن من منظار 
جديدء بحيث إننا ما زلنا تحت وقع النتائج التي أدت إليها هذه 
الأبحاث» وبالأخص لجهة ما أثارته من فرضيات. ولعل التحُوّل 
الذي طرأ على طبيعة النظر إلى المشكلة التى نحن بصددها قد بدأ 
مع دراسة دوركهايم وموس الى عيضن الاننكال البدائية من 
التصنيف : مساهمة في دراسة التصورات الجماعية»”'". صحيح أن 
المؤْلّقَين لم يتطرّقا بصورة مباشرة لمشكلة الثنوية ولا لمشكلة 


(1) عمتوءهمصسعغصم عنطمهدمائطم عل عناوغطاهتاطت8 :1927- ,عنونعماماء0:د 4766ل 1 
1-2 .مم ,(1903 ,رسفعلة عتاغظ :ومموط) 
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التقاطب» لكنهما سلطا الضوء على بعض أنماط التصنيف الاجتماعى 
القائمة» في نهاية التحليل» على مبدأ مماثل» ونعني قسمة المجتمع 
والطبيعة "إلى 'قسيين: اثنين. :وقد لاقت"هذه المقالة مدى. إيتجابيا 
استثنائياً خصوصاً في فرنسا. فهي في الواقع تمثل إحدى أوائل 
'تمظهرات ما يمكن تسميته بالنزعة الاجتماعوية. أي علم الاجتماع 
وقد نُصَب عقيدة كلانية؟ لقد كان دوركهايم وموس يعتبران أنهما قد 
أقاما البرهان على أن الأفكار تنتظم وفقأ لنموذج يقيمه المجتمع. 
وبالتالي» فإن هناكء بحسب رأييهماء ترابطاً وثيقاً بين النسق 
الاجتماعي والنسق المنطقي. فإذا كان الكون منقسماً إلى مناطق 
متفاوتة التركيب (سماء وأرضء» أعلى وأسفل» يمين يسارء الجهات 
الأربع. .. إلخ) فلأن المجتمع نفسه منقسم إلى عشائر وطواطم. 


ولا نريد أن ندخل في مناقشة هذه النظرية» إذ يكفي القول فقط 
إن دوركهايم وموس لم يبرهنا ‏ ولم يكن بمقدورهما أصلاً ذلك - 
على أن المجتمع كان السبب أو النموذج للتصنيف الثنائي والثلاثي 
الأطراف”©. جل ما يستطيع المرء أن يجزم به هو أن ثمة المبدأ نفسه 
يحكم التصنيفات المتعلّقة بالكون» كما يحكم التصنيفات المتعلقة 
بالمجتمع. فإن كان لا بد من تعيين «أصل» المبدأً الذي يضفي 
الترتيب والتنسيق على الفوضى الموجودة قبلاء فالأولى أن يصار إلى 
البحث عن أصل هذا المبدأ فى التجربة الابتدائية «للمقصد» أو وجهة 
السير في الفضاء (الحيّز المكاني). 


(2) كان رودني نيدهام قد أشارء في مقدمته لترجمة هذا البحث. إلى أهمّ الاعتراضات 
عليه. النظطر: ,17741101ددعها0) عدةا باط ,كددحة11ا أعععة11 20د ستعطاعيادط علنسصع 
مقطلعء21 برعمل10 59 .121500 مه طلتهر لعانل8 لهه طعمعءط عط صمم6ة لعأدلأقمةا1” 


مستا الات 2120 اللا 1للاءا .رم ,([1963 ,5وععط مومعتط0 أه لراأومعء الوتنا :مودعنتك]) 
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مهما يكن من أمرء فقد كان لدراسة دوركهايم وموس صدى 
كبيراً. إذ يذكر ر. نيدهام في مقدمة ترجمته الإنجليزية لها زهاء 
عشرين لفقا و«كتاباً» استلهمت هذه الدراسة واسترشدت بها. من بين 
أهم هذه الاأسحاءة يجب الإشارة إل دراسة روبرت هرتز حول 
أفقئلية اليه العت 6 حيك يخلضن النولفةه إلن أن« الكنوية عفد 
البدائيين - وهي في رأيه مبدأ جوهري في فكرهم ‏ تطغى على 
مجمل تنظيمهم الاجتماعي» وأن الامتياز الذي تتمتّع به اليد اليمنى 
(السماءء الرجل» اليمين. .. إلخ)» والدنيوي (الأرض» المرأةء 
البينا :> إلخ)”0. من جهة أخرى» لم يتردّد المستصين اللامع 
مارسيل غرانيه في القول. عام 1932», إن «الضفحات القليلة التي 
تفردها هذه الدراسة (دوركهايم ‏ موس) للكلام على الصين يجب أن 


(3) 16 قاآمم 18 عناذ علننا8 :020116 سنتهقمم 15 ع0 ععمعصندوئمءط ه[آ» ,جاءه1]1 أرعطوي1] 

1 30 559 .مم .موء ,553-580 .مم ,(1909) 68 .20 ,عنتوألمهعم/1ثم عبطعز1 «رعداعلعزاءر 
1 

إن مشكلة اليمين واليسار في التصنيف الرمزي «البدائي» قد درسها مؤخراً ت. بيدلان 

فى: #اليد اليمنى والبد البسرى عند الكاغورو+ ملاحظة خول التصنيف الرمري».. انظر: :7 
عنامطسصر؟ 2 71016 ذف انتناعة كا 116 322028 لصم أأعآ لسمة أطعن1» ,ممسصساعلء2 .0 
3 .20 ,31 .701 ,عانة! كا اتمعا رك [4 :0110 1ترء 1711 111 كزه /712 لم0 نمع أ رك «ردطه خاقع 1 زوقة01) 
1021 01 5ع21مع03)6) ع22ه50» ,2مغع8541001 صطه3 :250-257 .رم ,(1961 لإلن3) 
3 .20 ,701.7 ,كاتماع اع زه رمك «هلموع نا 01 ونقطعبدا عطا عدممتطة 001355111200 
6 01 ل0صقط أاأعا عط1» :تمقطلعع81 لإعمله10 لمة ,187-208 .جم ,(1968 لإتقتصطءط) 
:4/74 «,ت5 11[ 0ط مرك نصع81ة 01 عتبأعتماذ عطا ده ع6هول8 [هعال9[همم مم :عبجع لز 
.مم ,(1960 لاتقتتضة3) 1 .آلآ ,30 .ألا رعاناتاعدط تمعاطرك أمدمةامتء 11 ع8[ [ه أمتملاول 
ع1[1 زه 30117101 نه أطرك «,01255111©261012) عتاهطتصو5 معهلزل8 دز أأعآ لسصة أطع1نظ» :20-33 
لصة ,425-452 .مم ,(1967 ععطاماء0) 4 .مم ,37 .701 ,عانأاكدم1 جوع ةط را أمد«مناه اده 1:1 
ك0 1ن ]ادكه |ن) عثأو6«ترد أعناط :0 دتروددوظ ١الزعط‏ نيه أنأع 11 


والكتاب الأخير ينشر قريباً [وقد صدر الكتاب فعلاً عام . 1973 (المترجم)]. 
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تكون معلماً بارزاً في تاريخ الدراسات الصينية»””. 


خلال الربع الأول من هذا القرن» وبفضل المعرفة المتزايدة 
بأوضاع المؤسسات الاجتماعية والسياسية» دهش الباحثون من العلماء 
وتحيّروا لكثرة أعداد التنظيمات الاجتماعية وتعذد أشكال «الثنوية». 
وظهرت في إنجلترا مدرسة «انتشارية» ما لبثت أن سيطرت هناك 
بالتلازم مع اجتماعوية دوركهايم وتلامذته في فرنسا. ورأى أتباع 
المدرسة الإنجليزية أن التنظيمات الاجتماعية ذات النمط الإثنينى هى 
من نتاج الأحداث التاريخية» وبالتحديد اختلاط شعبين ار كان 
لأحدهماء وهو الغازي المنتصرء أن يبلور نسقاً اجتماعياً بالتعاون مع 
الأهالي سكان البلاد الأصليين. هكذا فسّر الأنثروبولوجي الإنجليزي 
ريفرز وجود التنظيم الثنائي في ميلانيزيا'”. 


لا أنوي أن أحلل هنا الأيديولوجيا التى استندت إليها المدرسة 
الانتشارية الإنجليزية ولا مناهج البحث التي تابعتها. لكن علينا أن 
نعلم أنها لم تكن ظاهرة معزولة. فقد كانت هناك حركة بكاملهاء 
استهلها راتزل ونظمها وطورها من بعده ف. غرابنر وفلهلم شميدت» 
سعت لإدخال البعد الزمنى» ومن ثم طرائق البحث التاريخية على 
الدراسة الإثنولوجية. وقد انخرط ريفرز وتلامذته في هذه الحركة من 
دون أن يوافقا على المنهج التاريخي - الثقافي لغرابنر وشميدت. وقد 


(4) عوغطاصيزة ,غاتسفسسط'! عل ومتاساه؟غ:آ ,ععتمسطل مغعدعءم هل ,رأعموء© اععروقة 

,29 .م (1934 ,[ع5؟11 اك ع21553256مع1 هآ] :مقضوظ) [.ولط /5061 .رملاعهة5 .1] زع لاع 1امه 
.| 2016 

(5) بإععء8 ,براعاء 50 اتمتدعانماء74 ره برم0)كةط 156 :15عان8ه ورععنظ ع11215 دصسدنا81ا 
:222520 ) .715 2 ,1 بكمهاقعتاطن2 .2[كعصداء854 6غ 2ه ألعمءدظط أدبمآ' معل5120 
[0 «مم)كىة8 776 50ة ,38 .مقطء ,2 .71 ,(1914 ,رلووءعء2 لإالورعلمنآ عملصطصدت] 
.(1924 ,[.طم .2ه] :له0همط) مرعاعم5 ببماوعمجماء 184 
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استلهمت هذه الأبحاث من اعتبارين أساه ب أولهماء وجود قناعة 
بأن البدائيين لا يمثلون «شعوباً طبيعية» (بالألمانيّة (موطاة-دطولة) بل 
إنهم من صنع التاريخ. وثانيهماء التسليم بمبدأ يقول بفقر لا بل 
بغياب الخلق والوبداع فى المجتمعات الغايرة ما يجعل التشابهات بين 
ثقافات مختلفة تتفسر بشكل حصري تقريباً بفعل الانتشار. 


بعد وفاة ريفرز اتخذت الانتشارية في إنجلترا شكل نزعة 
الجامعة المصرانية ‏ وذلك بناءً على أبحاث غرافتون إليوت سميث 
وو. بيري. فقد أعاد بيّري في كتابه أبناء الشمس (1925) تركيب 
مجرى التاريخ العالمي على النحو التالي: في أوقيانيا وإندونيسيا 
والهند وأمريكا الشمالية كان التنظيم الثنوي أقدم أشكال التنظيم 
الاجتماعي» وذلك باستثناء الأقوام التي ظلّت في مرحلة القطاف 
والتقاط الغذاء»ء والتى كانت متقوقعة على شكل جماعات من 
العائلات. وكان هذا الانقسام الازدواجي للعشيرة يترافق مع جملة من 
العناصر الثقافية المخصوصة. أهمها نسق العشائر الطوطمية» وتقنية 
الري» وحجارة المغليث. والأشياء المصنوعة من الحجر 
المصقول. .. إلخ. ويرى إليوت سميث وبيّري أن هذه العناصر 
الثقافية كلها مصرانية الأصل. فابتداءَ من الأسرة الخامسة كان 
المصريون [على ما يفترض هذان الباحثان] قد شرعوا بتنظيم حملات 
بعيدة بحثأ عن الذهب واللؤلؤ والنحاس والتوابل. .. إلخ. وكان 
«أبناء الشمس» هؤلاء يحملون معهم. أينما حلواء أسلويهم 
الحضاري ‏ الري» حجر المغليث”*؟ ‏ وتنظيمهم الاجتماعي 
ويفرضونهما على الشعوب التي يحلون بينها. باختصارء يرى 
أصحاب نزعة الجامعة المصرانية أن وحدة الشكل في معظم العالم 


(*) عطاناهع 246 : حجر غير منحوت مستخدم في الآثار الراقية في عصور ما قبل التاريخ. 
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الغابر» والذي يتصف باقتصاد القطاف والصيدء إنما تشهد على الفقر 
الإبداعي لدى البدائيين. كما إن شكل المجتمعات التقليدية الذي يكاد 
يكون واحداً من حيث بنيته المزدوجة» ينم من ناحية أخرى» عن 
تبعيّتها المباشرة أو غير المباشرة للحضارة المصرية؛ ما يدل. 
مجدداًء على الطابع الفقير للإبداع البشري. 

من المفيد أن يحلل المرء في يوم ما أسباب ذلك المدّ 
المدهشء والعابر مع ذلك الذي عرفته المدرسة الانتشارية حاملة 
نزعة الجامعة المصرانية. فقد وصلت «أرخنة» الثقافات البدائية مع 
كتابات إليوت سميث» وو. بيّري إلى أوجها. وصار لِكلّ هذا العالم 
الغابر» بِكلٌ تنوّعاته الغنية من أوقيانيا إلى أمريكا الشمالية» «تاريخ» 
معيّن. لكن هذا التاريخ هو التاريخ نفسه في كل مكان» وقد تحقّق 
على يد جماعة بشرية بعينها هم «أبناء الشمس»» أو على يد ممثلي 
هذه الجماعة أو مقلديها أو ورثتها. وكان هذا التاريخ الموحد الذي 
يشمل الكرة الأرضية من أقصاها إلى أقصاهاء يُرّد من حيث مركزه 
ومصدره الوحيدين» إلى مصر الأسرة الخامسة. أما أهم البراهين على 
وحدة التاريخ المذكور فهوء في رأي بيّري» وجود التنظيم الثنوي 
الذي يستبطن قسمة ازدواجية تنازعيّة للمجتمع. 

التاريخية والاختزالية 

باختضيار»: .وما أنذححاءت العسريببات [مرة القرن العشريد 
(المترجم)]. حتى صار التصنيف الثنوي للمجتمعات وللعالم» مع 
كل ما ينطوي عليه من رؤى كونية وميثولوجيا وطقوسء» يعتبر بأنه 
كان لهذا التقسيم أحد أصلين: إما «أصل اجتماعي» (دوركهايم 
ومدرسته)» وإمّا «أصل تاريخى»». وفى هذه الحال الثانية فإنه كان 
نتيجة اتحاد بين جماعتين عرقيتين: أقليّة من الفاتحين المتحضرين 
وأكثرية محلية متأخرة ما زالت في المرحلة البدائية (إليوت سميث 
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وأنصار مدرسة الجامعة المصرانية). صحيح أن «التاريخانيين» لم 
القصوية»؛ لكنهم كانوا يميلون كلّما واجهوا شكلا معيّناً من أشكال 
«الثنوية» إلى تفسيره «تاريخياً» بوصفه نتيجة من نتائج اصطدام شعبين 
مختلفين ثم اختلاطهما بعد ذلك. هكذا كان أندريه بغانيول في كتابه 
مقالة حول أصول روما (2»)1916 يفسّر نشأة الشعب الرومانى باتحاد 
جباعة إثنة اكتمى الن متطقة اليحن: المتوفتط: 


«أما من حيث ديانتهم» فالهندو ‏ أوروبيون كانوا وراء تكريمس 
حرق الموتىء في حين أن السابيين هم الذين كرسوا الدفن في 
المدافن (..)» كما إِنَّ الهندو ‏ أوروبييّن هم الذين أدخلوا إلى إيطاليا 
هياكل النيران وعبادة النار الذكورية» والشمس والطائر» واستقبحوا 
تقديم الأضاحي البشرية. بينما كانت هياكل السابيّين عبارة عن أنصاب 
يدلكونها بالدماء» وهم عبدوا القمر والثعبان. وقدموا لالهتهم 
أضاحي 0 

لقد عمل جورج دوميزيل منذ عام 1944 على تفكيك هذه 
التركيبة بصبر وأناة””". وبتنا نعلم الآن أن صيغتي القبورء بين محارق 
ومدافن». لا تعكس ثنوية إثنية. إذ إِنْ هاتين الصيغتين غالبا ما كانتا 
تتعايشان07. أمَا في ما يتعلق بحرب روملوس وقومه الرومان مع 


(6) «لاى 671016م08 الا ©4976 ,©9116 070/163 707101716 متوزاءع 1 م1 باأتغصسناجآ وعورمء0 

عل كمملوتاءع 5ع1» صمواعت0011) .101016 75م0أقلط عللوغطأه :اطاط ,كعبوساط دعل «رمنوزاء< ها 
2 .م ,(1966 ,)23320 :وموط) «غاتتتقستط”[ 

(7) 12 ,([آ ,كمتسامان0) ,كنول ,«عاأمندل) 10716 ع4 27166كعمه/7ة ,التمغمسناج[ وعم رمء 0 

.2 .صقطكء ,(1944 ,[ل:دمستاللدت] :متموط) [3] زع لاغ [لاعمع0) - عأطلد5 1202013826 

(8) #«منعناء ه| ملا 671012م08 آلا 496 ,47/101916 707161116 1211101 6ط ,اسغددنادآ] 


11 75 .72 ,1165 كنلاطاط دعل 
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تيتوس تاتيوس وقومه السابيين» فقد بيّن دوميزيل أن مثل هذه الحرب 
كانت موضوعاً يتكرر في الميثولوجيا الهندو ‏ أوروبية» وقارنها 
بحرب أسطورية أخرى وقعت». بحسب التراث الإسكندينافي» بين 
جماعكيق الهيتين :هما الآمن والنات والحرب تيبا خانيا غان 
الحرب بين الرومان والسابيين» لم تصل إلى حد المعركة الفاصلة. إذ 
إِنَّ الفريقين ما لبئا أن تعبا من جولات الكرّ والفرّ وعقدا سلما بينهما. 
وهكذا عمد مجتمع الآس إلى تقبل أبرز زعماء الفان» الإلهين 
نيوردهر وفراير والإلاهة فريجا التي حملت إليهم الخصب والثروة. 
ومنذ ذلك الحين» لم يعد ثمّة نزاع بين الآس والفان. (ويمكننا هنا 
أن نضيف أن هذه الحرب الأسطورية الإسكندنافية وجدت هى 
الكعرض «ارعم ااه سانب هدة عن الملعاءة إن مكرك الجع ف 
الطويلة التي جرت بين القومين اللذين اتحدا في نهاية الأمر في أمة 
واحدة» تماماً مثلما فعل السابيون واللاتين في روما. 


هكذا إذاء وكما تكفي هذه الأمثلة للتوضيحء» فإن العلماء 
البحاثة سعوا للوصول إلى «أصل» عيانيّ» أكان تنظيماً اجتماعياً أم 
حدكا تازيخيا : لكل شكل من أشكال القنوية والقطيية والتضاف غير 
أنهم سعوا مؤخراً إلى تخطي هذين المنظورين اللذين يمكن تسميتهما 
بالمنظور الاجتماعى والمنظور التاريخانى. فالبنيوية على سبيل المثال 
دشر سشفاتيه أساط التقانل . مروطفها بعيز اك حكن بق يني نالك 
شديد المفاصل» على الرغم من أن هذا النسق يشتغل على المستوى 
اللاواعي من الذهن. فنرى فقه اللغة يتركر مع تروبتسكوي على 
دراسة البنية اللاواعية في اللغة. كما نرى كلود ليفي - ستروس يعكف 
على تطبيق النموذج اللساني على تحليل العائلة منطلقاً من المبدأ 
القائل إن القرابة هي نسق اتصال شبيه باللغة» وأن أزواج التقابل 
(أب ‏ ابن» زوج زوجة . .. إلخ). تتمفصل في نسق غير قابل 
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للمهم إلامن منظار تزامني (سنكرونيكي). وفي تحليله البنيوي 
للأساطير استخدم ليفي ‏ ستروس النموذج اللساني نفسه. وهو يقول 
بهذا الصدد: (إن الفكر الأسطوري ينطلق من وعي بعض 
التناقضات» ثم يتجه وجهة التوسط التدريجي بينها»"". 


خلاصة الأمر أن التقاطبات والتقابلات والتضادات والتضاربات 
ليست ذات أصل اجتماعى» كما أنها لا تفسّر بأحداث تاريخية. بل 
هي تعبر عن نسق مكماك كل التماسك يكم النشاط اللاواعي الذي 
يزاوله الذهن. وبالتالى فإننا هنا حيال بنية للحياةء» يرى ليفى ‏ 
ستروس أنها ممائلة البضة المادة. أي أنه ليس هناك إنقطاع في 
التواصل بين التقاطبات والتضادّات التى نجدهاء سواء على مستويات 
المادة أو الحياة أو الأعماق النفنسية أو اللغة أو التنظيم الاجتماعي. 
فضلاً عن مستوى الإبداعات الأسطورية والدينية. هكذاء يصار إلى 
استبعاد الاجتماعوية والتاريخوية ليحل محلها مذهب اختزالي مادّي 
يطمحء على الرغم من أنه أكثر دقة ورهافة» إلى اعد يا كانت 
تطمح إليه المذاهب المادية الكلاسكية أو الوضعية. 


وبما إنني مؤرخ أديان فإنني سأستخدم مقاربة أخرى مختلفة. 
فإذا كان لنا أن ندرك وظيفة التقاطبات في فكر المجتمعات الغابرة 
والتقيلدية وفي حياتها الدينية» فإن ذلك يتطلب جهداً تأويلياً وليس 
عملا على نزع الأوهام. والوثائق التي بين أيدينا (سواء أكانت أساطير 
أم لاهوتيات أم أنساق تقسيم للمجال أم طقوسا يزاولها فريقان 
متناقضان أم إثنينات إلهية أم ثنويات دينية . .. إلخ) تشكلء كل 
بحسب نمط كينونته المختص به» نماذج من إبداعات الفكر البشري. 


(9) .مم ,(1958 ,[مماط] :حموط) علمصاءيماى عتعمامم4:11<0 ,ككنتةناك- اغآ علن1 د01 
.245 320 254 
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اليونانى التراجيدي أو إحدى الديانات الكبرى. لا يحقّ لنا أن نختزلها 
إلئن أي شيء آخر يجعلها غير ما هي عليه؛ أي بصفتها إبداعات 
روحية. فَكلّ ما فى الأمر إذاً أن ننصرف إلى إدراك ما فى هذه 
الأشكال من معان ودلالات عميقة. لذاء فإننا سنقّدم هنا عدداً من 
الوثائق المختارة من ثقافات مختلفة. وقد اخترناها بحيث نمثل بها 
التنوّع المدهش في الحلول الممكنة لألغاز القطبية والانقطاع. 


210) 


التناقض والتناوب» الثنوية ووحدة الأضداد 


نمطان من القدسية 


فلنذكر قبل كل شيء بأن التجربة الدينية تفترض قسمة ثنوية 
للعالم بين «مقدس» وادنيوي». إن بنية هذه القسمة الثنوية هي من 
التعقيد بمكان» بحيث لا يسعنا نقاشها هنا على وجه مناسب. أضف 
إلى ذلك» إن المشكلة لا تتصل بموضوعاتنا الحالية إلا بصورة غير 
مباشرة. ويكفي القول هنا إن المسألة ليست مسألة ثنوية جنينية 
كوعة ]د إن الددوق درل في جةلنات الظيون إلى لقدسن: 
كما إِنَّ هناك من جهة أخرى. عمليات نزع القدسيّة عن المقدس 
تعيد تحويله إلى دنيوي. لكننا نجد التقابل النموذجي بين المقدس 
والدنيوي في عداد اللوائح التي لاا تحصى من التضادات الثنائية مثل 


(10) لن نتطرق بالنقاش هنا إلى بعض الأوجه المهمة من المسألة مثل الأساطير 
والطقوس المتعلقة بالازدواجية الجنسية؛ء والمورفولوجيا الدينية المتعلّقة بتوافق الأضداد 
(باللاتينية : 051]05312م08 00120106218)» والميثولوجيا والعرفانيات التي تتركز حول صراع 
الآلهة والشياطين. الله وإبليس... إلخ. إذ سبق أن ناقشناها في: :811206 2مهزك3 
اع 95-154 .صط ,(1962 ,[لتفمستالهت] :كعمدط) عرررومع م4 "ا نه كةاغطمماكقزمة قز 
رأمطنجبرى هته طابراط كلامتوزاعغ1 1 دعباي :ع 7بروه424ق 116 ته دعأعنامماكتزمعءقه[ 

7785-1-4 .مم ,([1965 ,20ة/ما ممه لععطد :جملا بجع ل١ى!])‏ سعطه0) .341 .ل نط 225[12660آ1” 
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الذكر والأنئى» والسماء والأرض . .. إلخ. ولكننا إن نظرنا إلى الأمر 
عن كثب» فإننا سنرى أنه حين يعبّر عن التضاد الجنسي بمضمون 
ديني فإن الأمر لا يعدو أن يكون عبارة عن تقابل بين المقدس 
والدتيوى أككز هق كونه:تضادا.يين شكلين من أشكال القدسية: 
أحدهما مختص بالرجال والآخر بالنساء. هكذاء فإن الغاية من تأهيل 
البلوغ. في أسترالياء كما في غيرهاء هي فصل المراهق عن عالم 
الأم والنساءء وإدخاله إلى «العالم المقدّس» الذي ينفرد الرجال 
بحفظ أسراره بشكل مطبق. ومع ذلكء» فإن النساء في أستراليا كلها 
يحتفظن بشعائرهن السرية الخاصة بهن التي قد تكون أحيانا من القوة 
والشدة بحيث لا يسع أحد من الرجال أن يتجسس عليها من غير 
عقاب'''". بل أكثر من ذلك: فنحن نجد فى بعض التقاليد الأسطورية 
أن الأموو الخافيةالبالقة السدرقة والكن هن الان جاوزل تكو 
وحدهمء كانت بالإصل أموراً سرية انيف ومكك هذه الأساطير لا 
تنطوي على تضاد ديني بين الجنسين فقط. بل تنطوي على الاعتراف 
بالتفوق الأصلي للقدسيّة النسائية أيضا2". 


ونحن نجد مثل هذه التقاليد في أديان غابرة أخرى. وهي 
تنطوي على الدلالة نفسها من أن هناك فرقاً نوعياء وبالتالي فإن هناك 
تضاداً بين القدسيّات الموقوفة كل واحدة منها حصراً على واحد من 
الجنسين. ففي ماليكولاء مثلاء نجد أن اللفظة (إيليو» تدل على كل 


(11) 86) ره 4[«ه/17 756 ,82201 .2 عسترعط1هة0) لصة المرع8 إوسيكة 10هممس. 
1ه 7اكلتل ©6[ا [ت علاط /172411:012 ©1586 10 17210011110 :47 (785هقاه 7اكنت4ل ‏ أكر[ 
.248 .م ,(1964 ,زووعوط مع تعلطن) 01 لإأأورعء حتدنا] :معدعتطت)) دومداع 460 


(12) لسضة 180165 «ممنأهتاته1 :111 اعوط .كمملوتاعظ. مقتلهساكسة)» ,ع30نا8 وعدرزقق 
.مم .صق ,61-90 .مم ,(1967 أكتاعتلة) 1 .20 ,1 .701 ,كامتعأأءغ1 [ه برممزكةع «ركأاتن) أعرععد 
عأءدلع ماه نجاط نانأءء!:أءوء0) ع1أءمعم40 1205 ,312 1طنات18 ممسقصصع]2 لسد ,89 لمه 87 

]1 345 .مم ,(1955 ,[معسمستعا طاعساعتحطآ] تستارع8) عط امل هام كي ع1 ١‏ نه ا ةأملاعدء5ة8 جلا 
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ما يتصل بالقدسيّة الذكريّة فقط. غير أن نقيضهاء «إيغاه»» لا يدل 
على ما هو فانٍ (دنيوي)» بل على شكل آخر من القدسيّة مختص 
بالأنثوية وحدها. فالأشياء المشبعة بالإيغاه يتجنبها الرجال بحذرء لأن 
بوسعها أن تشل» بل أن تدمّرء مخزونهم من الإيليو. وعندما تعمد 
النساء إلى إقامة شعائرهن السريّة فإنهن يكنّ مشبعات بالإيغاه» إلى 
حذ إن مجرّد نظر الرجل إلى جزء من أجسادهنء وإن يكن 
شعرهن» يجعله «شبيهاً بالطفل» ويفقده مكانته فى جماعة الذكور 
الجرنة وس الاساء التق تلجميا الشباء فى اثناه أداكيع: لشعاترهب 
تانها القع تراه مره ما عه يا حدر انا اتا ا 13 


إن هذا التوتر التضادي بين هذين النمطين من القدسيّة يعبّر فى 
نهاية الأمر عن أن صيغتي وجود كل من المرأة والرجل في العالم 
أمران لا يمكن ردّ الواحد منهما إلى الآخر بأيّ حال من الأحوال. 
لكن من العبث أن يفسر المرء هذا التوتّر الديني القائم بين الجنسين 
على وحهة نفشاتكى أ شفنفاتى: لا شك فى أن هناك صبشتية 
مخصوصتين من الوجود. لكن هناك أيضاً ا من الغيرة والحسد 
ومن الرغبة اللاواعية لدى كل جنس إلى اقتحام «أسرار» الجنس 
الآخر وإلى تملك «قدراته». أمَا على الصعيد الدينى» فإن حل 
التضاد الجنسي لا يتضمن تفعيلاً طقسياً دائماً للزواج المقذس 
(08205 1116:05). ففي عدد من الحالات يصار إلى تجاوز هذا 
التضاة عن :طريق تحدق اف 014 


(0) سولة عطلا وز عأومءط عتطتاكتجه!!آ ه ,بعانعاءاه4ة ,دمعةء2آ1 70جمعع8 تمطارمخ 
مهل2720 .© عذة برط ععواء:2 د طأاتى بلموجولء7 .11 هااتسمنت بوط لعاتلط ,درءل:1 م286 
]] 478 .مم ,(1934 ,[.0غ]1 ركقصه5 مد ع8 1101160 .©] :مه06هم.]آ) 


(214 121 ممم ,عسرعوم مدل[ اه كةاغطمماعتتطمة384 ,ع1150اآ 
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أمريكا الجنوبية: التوائم الإلهية 

سأبدأ هنا استقصائي بوقائع من أمريكا الجنوبية» وذلك لسببين: 
أولآء: لآن الغشائر: الى سباتى على ذكرها هنا تتشبى إلى امراتجل 
تابوة امن العقيافة :ثانا + لأنالمرف يس هنا عدا من # الول 
الكلاسيكية»» المتفاوتة من حيث تبلورهاء للمشكلات التى يطرحها 
اكتشاف القسمة الثنائية والتضاد. وليس من الضروري أن نذكر أن 
الأمثئلة المذكورة هنا لا تستنفذ بالطبع كل غنى الوثائق الأمريكية 
الجنوبية. وبالإجمال فإن الموضوعات التي تهمنا تدور حول: 

1 - القسمة الثنائية للمجال والمسكن. 2 أساطير التوائم 
الآتينة 3 القسية الندائة 'المحتمة على الكونرأسيرة 6 جما فنه محاة 
الإنسان الروحية. 4 - التضاد الإلهي الذي يعكس في الحقيقة تكاملاً 
خفياًء والذي يُقدم النموذج للسلوك البشري ولمؤسساته. وفي حالات 
كثيرة» فإن عدداً من هذه الأمارات» بل ربما كلهاء نلقاها شاهدة فى 
الثقافة الواحدة. ْ 

لن أستعيد في كلامي عن كل عشيرة» تصوّرها المخصوص 
للمجال المقدذس أو لهيئة الكون. فقد كرّست لهذه المسألة دراسة 
مونوغرافية ستصدر عمَاً قريب. يكفي أن نبقي في بالنا أن 
الميئولوجيات والتصورات الكونية التي سنفحصها تفترض الوجود 
المسبق لتلك الصورة المقدسة عن العالم. أما في ما يخص أسطورة 
التوأمين الإلهين فهي واسعة الانتشار في أمريكا الجنوبية. وغالبا ما 
تكون المي © والن التوأمين»ء وهي تقتل غيلة وغدراًء ويسئخرج 
الشقيقان من جئّتهاء ثم يقومان بمغامرات عديدة تنتهي إلى الثأر ذات 
يوم لمقتل والدتهما”””'. ويبدو أن التوأمين لا يكونان دائماً في حال 


(#) الشمس (501611 ,5112) مذكر باللاتينية. 
(15) ثمة أسطورة من أساطير الباكايري (جزر الكاريبي) تروي كيف أنه بعد أن فرغ الإله - 
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خصومة وتنافس. إذ تذكر بعض منوّعات الأسطورة أن أحد البطلين 
قد أعاد الحياة لأخيهء انطلاقاً من عظامه أو من دمّه أو من بعض 
أجزاء جسده©'". لكن ذلك لا يحول دون أن يظل البطلان المؤسسان 
للحضارة معبّرين عن القسمة الثنائية للكون. إِنْ عشائر الكاينغانغ في 
البرازيل ينسبون كل مؤسساتهم وثقافتهم إلى جديهما التوأمين 
الأسطوريين. فلا يقتصر فعل هذين التوأمين الأسطوريين على قسمة 
العشيرة إلى شطرين ‏ (فخذين):؛ يعتمد كل منهما الزواج من 
الخارج» بل إن الطبيعة بأسرها تتوزّع بينهما. إن هذه الميثولوجيا التي 
تزود عشائر الكاينغانغ بالنموذج المثالي لحياتهم. هي المثال الدرامي 
الشاهد على هذه القسمة الكونية الثنائية التي تصبح مفهومة وذات 
معنى في ضوء أفعال البطلين المذكورين””". 


- السماوي كاموتشيني من خلق البشرء عمد إلى تزويج إحدى النساء من اليَغْوّر (نمر أمريكي 
أسطوري) أوكا.. وبعد أن حملت منه المرأة بصورة أعجوبية» دبّرت حماتها مؤامرة وقتلتها. 
فاستُخرج التوأمان كيري وكايم من جوفها وانتقما لمقتل أمهما بأن حرقا المرأة المتآمرة. قام بتازوني 
بتجميع المصادر القديمة : 330-17 .مم ,(1922) 1 .220,20 نلا رلم322ااء2 .11 
انظر: «,1201885 ممع ءعسة طامءها8 عط 1ه طالز81 عتعدظ عط1» ,مزلهظ لتنوط 

:11 371 .مم ,(1949) 17 .1آ0؟ رااء 11 عطعكتطادراطة ءأل فاه طععوع ا «ء126 نطعيط طن ل-وماجه 1 
زهت [2 نم7 «رلإع 1495010 لممعتعصسث طأانامك مز و5عمععل1 وتنا1» د84 لع لام 
مقا لمة ,114-123 .مم ,(1946 عمنل -لمة) 232 .مم ,39 .1لم؟ا ,عرماعلامط تبمعن ىعم 
1227 10(1اللعصعدط كتاءدء1708 «عل عدك عع .12267164 1216 ,صطقط معط[اة 320 علداذ15] 
4 216 :1 .01م ,(1961 ,.طام .0] تأتدع ا أتاذ) .كا 2 ,1954 كاط 1952 ءام |80 
111 .مم ,الاودعاقااطعع س1 

(16) 077671714171165 15زمزوذاء8 كمط ,[.لة اأء] عععطع عل 1 .لا :م1 روعأسع 2 0110© 

.0 .م ,(1962 ,[أملزوط] :قصوط) 

(17) منمدات جأأعه:8 ول ممدعءع ك1 دوطتما عل وعزن عط هنوماه! 4 ,معلقطعذ وموظ 

23 31101516110] :مراعمد[ عل 16ك]آ) .لع 254 ر«قعاعلتكهعغط 7102» مقجه001) ,مءنزع001010:-1:0زه 
انا ,103-116 .مهم ,(1959 ,[117362]2930ا©100ع0 20160ع5 ,19لأآنن) ع مقجمعتلظ 


ر(1908 ر[ع28هع2هقعة2 22مذكوع1م22آ1] :دطاتائتنن)) منرعع اك ع0هل1لأميناء4 رقطاوم8 معهممغعاء 1 - 
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إلى ذلك». تشدد بعض السمات على فرق في الطبيعة بين 
التوأمين الإلهيين. وهكذا نجد أن عشائر الكوبيو في غويّانا الداخلية 
يعتبرون أن هومانيهيكو الذي خلق الأرض لا يتدخل بشؤون البشرء 
بل إنه يسكن في السماء حيث يستقبل أرواح الموتى. أمَا أخوه 
ميانيكوتويبو» المشوه الخلقة» فإنه يقيم في أحد الجبال”*'". كما إِنَّ 
عشائن الأبيتان. يغتيرون: أن الشمسن والقمر كانا يغيشان فن النذاية 
على الارضى, على فنا كله التقدوى يزهينا النناك بوذا لمر الآباء 
الأولين اللتين ينتسب الأبينابي إليهماء ثم أسكناهما في قرية منقسمة 
إلى منطقتين: مجموعة الشمس في الشمال» ومجموعة القمر في 
الجنوب. وتشير الأسطورة إلى نوع من التضاد بين الأخوين: 
فالشمس أذكى من القمر الذي يعتبر محدود الذهه2". 


ويتلئ التضاد علئ أوضح ما يكون عند عشائر الكالينياس» 
فأمانا» إلهة الآمواه عنذهم . وهي ام وعذراء في ان واحد». ويقال لها 
بلا سرة (أي ما معناه أنها لم تولد)”” »؛ كانت قد أنجبت التوأمين : 


572512174 هنع1:010© 42 52805 ,8210115 أمعطمع11 0د ,.11 70 0تة .11 20 .11 11 .رم 

5 ,.11 29 .جرم ,(1937 ,[لقدماء5!3 1801012 قتطسدمصسم2)] :ماسدط 530) 101 .ل بقصهةااتكوء8 

11. 320 60 1 

(18) كوش - كرونبرغ (86678نة:0 - طءه1) ملخصاً عند : عمءطء او م1 نضا روء21يم2 

361-62 .رم ,.10ط1 رل.لة أء] 

(19) بعتزسمط .8 إرعط10 زط ل0عأداأكسدء1 ,م6رمداملق 726 ,ناتدلرء تتسالة اعرد 

8 .20 بوع5621 لهعلع010مم0قطادث ,أقعمه000) .154 صطول 300 عابم[ .8 أرعط80] بإ 180160 

+ 158 .مم ,(1939 ر[ووع؟:2 وعرعلمث أه لإأأوقء117طنا عاأمطادت] ::)0آ رسماعمص تطمة/لا) 

(20) أماناء هى امرأة حميلة جداً لها ذنب أفعى يرمز إلى الزمان والأبدية معاً. إذ إِنا 

على الرغم من إقامتها في الأمواه السماوية إلا أنها تجدّد نفسها بين الحين والآخرء فتنسلخ 

عن جلدها كما تنسلخ الحيّة. وهذه العملية تتكرر بالنسبة لأرواح الموتى وللأرض نفسها. لقد 
ولدت أمانا سائر الخلق» وهي تستطيع أن تتخذ أي شكل تشاء. 
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تاموزي عند الفجر ويولوكانتامولو عند الغسق. أمَا تاموزي» فهو على 
شاكلة البشرء ويعتبر بمثابة الجد الأسطوري لعشائر الكالينياس» فهو 
الذي خلق الأشياء الجيدة والمفيدة كلها للبشر. ويقيم تاموزي في 
الجانب المضيء من القمرء وهو ربٌ لجنة فردوس سماوية يسمونها 
البلاد التي ليس فيها مساءء حيث تنضم إليه أرواح الأتقياء. لكن 
أبصار البشر لا تقوى على رؤيته» إذ يبهرها الضياء المحيط به. 
ويتصدّى تاموزي تصدياً بطولياً للقوي المعادية التى سبق لها أن 
ألحقت الدمار بالعالم مراراً عديدة» وتتهيأ من يد لتدميره مرة 
أخرى. لكن تاموزي كان يعيد خلق العالم كلما دمرته هذه القوى. 
وأمّا أخوه التوأم. فإنه يقيم هو الآخر في المناطق السماوية» ولكن 
فى الطرف المقابل للجنة» أي في البلاد التي لا صباح فيها. وهو 
الذي خلق الظلام وسائر الشرور التي تصيب البشر. وهو بمعنى من 
المعاني يرمز إلى المقدرة الفاعلة التي تملكها الإلهة ‏ الأم أمانا. 
ويرى فيه هايكل تكملة ضرورية للجانب المضيء من العالم والذي 
يتشخص في تاموزي. إلا أن يولوكانتامولو لا يعتبر الخصم المطلق 
لشقيقه: فالروح الشريرة لدى الكالينياس تتجسّد في شخص آخر 
أسمه ياواني. غير أن تاموزي هو الذي يؤدي من بين التوأمين 
الإلهيين» الدور الأهم ويصبح بالتالي نوعاً من الكائن الأعظه”2. 
وكقيرا ها تلمتد اقتيدمة الطبيعة قبننة فتائ كين لتشمل 


(21) 8 .001 ,علسعاءءعةاهل! علثر منطء ع4 «, ا أمعطءه11 لصن قعوسط» ,اععاعة1] )عدو 

.م .ووة ,25-50 .مم ,(1958) 

(22) لن يكون مفيداً الإكثار من الأمثلة. لكننا نشير أيضاً إلى عشائر التمبيرا الذين 

تنقسم الكلية الكونية عندهم إلى نصفين: نصف أول يضم الشرق والشمس والنهار وفصل 

الصحو والنار واللون الأحمرء ونصف ثانٍ يضم الغرب والقمر والليل وفصل الأمطار والماء 

واللون الأسو ا إلخ . انظر : 0غ ةأكمة؟1 ,معاطما1 «رعاممط 7182 ,نازه لمع تاستلط ردن 
12 25هامعتلطرا قتصعهااله) 01 لاازومع كلملا رعاسامآ .8 مع180 لإ عالط 00 - 
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الجانب الروحي من الإنسان. فيرى عشائر الأبابوكوفاء إحدى عشائر 
التوبي غواراني في جنوب البرازيل» إن كل طفل من الأطفال يتلقى 
نفنا تقبط البة :هه إتخلئ المناطق. السهاوية” الثللاث)/. الشرق: و المت 
والغرب/ حيث كانت تعيش قبلياً إلى جانب واحدة من الألهة («أمنا» 
في الشرق. و«أخونا الأكبر؛ في السمتء. وتوبان التوأم الأصغر من 
أخيهء فى الغرب). وتعود النفس يعد الموت إلى حيث كانت 
بالأصل» وهذة النفين هن التن ونتميها تيموانداجو «بالقين النيائةك 
وهي التي تشكل صلة الوصل مع العالم العلوي. ولكي يساعدها 
المرء على «أن تكون خفيفة» عليه أن يمتنع عن أكل اللحوم. لكن 
المرء يتلقى بعد مضىّ وقت قصير على ولادته نفسا ثانية» «النفس 
الحيوانية»» وهي التي تعيّن طباعه ومزاجه. وتنوع أمزجة الأفراد 
المختلفين إِنْما يحدده الأنواع الحاضرة في «النفس الحيوانية». ولا 
يقوى على التمييز بين أنماط هذه الأنواع إلا الكهّان وحدهه””2. 


ويرى نيموانداجو أن تصور وجود نفسين إنما يعكس القسمة 
الثنائتية للطبيعة» وهى قسمة يبرزها بطريقة مثالية وجود التوأمين 
الأسطوريين اللذين تنتقل أمزجتهما المتقابلة والمتضادة إلى أفراد كل 
نصف من نصفي العشيرة (الفخذين). وهذا طبعاً صحيح» لكن هناك 
بالإضافة إليه أمر آخر: فنحن هنا حيال إعادة تفسير إبداعية لترسيمة 
كونية ولموضوعة أسطورية واسعتى الانتشار. فالأفكار المألوفة لدى 
البدائيين» والتى تنص على أن النفس ذات مصدر إلهى». وأن الآلهة 
العظمى التي أنشأت الكون ذات طبيعة سماوية أو تقيم في السماءء 


- 2117151139 لا] روعءاععدث ذدم.آ بلإء[عطعع8) 41 .01+ ززع ه0[مصطاظ لصه رع ه1معقطءهمة ندء1تعسرم 
: 1 84 .حرم ,(1946 رزووعع2 و[صعه11[لة0) 01 

(23) قار الم/0 2115 «, 82-0112131 الع جرهم عع ماع ناع1» ,131ز202ء تالالا أمدت 

1 305 .صم ,(1914) 46 .20 ,عنعماه0 ةا 
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إنما أضافت إلى القسمة الثنائية العامة قيمة دينية أخرى. إلى ذلك. ' 
فنحن نرى في هذا المثال إضفاء قيمة واعتبار دينيين جديدين للعالم. 
إذ إن التضاد بين التوامين ينعكس عبر التضاد القائم بين النفسين. 
إِنّما «النفس النباتية» وحدها هي المعروف عنها أنها من أصل إلهي. 
وهذا تسكن التهاييا فتا غنن تبن التعيوان. .و الحالة أن قدفسة 
العيوانات كانت تشكل غتصرا أساشيا مم عتاضير الأذيان القايرة 
من بين سائر العناصر «القدسيّة» الموجودة في العالمء باعتبار أنه 
عنصن رو محض ٠»‏ أي عنصر إلهي ذو أصل سماوي. 

ويتصل هذا الفهم بما هو شائع لدى عشائر الكالينياس من أن 
كل بها تود غلي الأرمي له تبيحة ‏ رومكة بمطائقة لقن الس 
ففي هذه الحال أيضاًء نجد أنفسنا حيال استخدام جريء لموضوعة 
القسمة الثنائية العامة يرمى إلى تعيين مبدأ روحى قادر على تفسير 
بعض التناقضات في العالم. ثمَ إن فهم عشائر الكالينيامن هذا لا 
يقتصر عليهم وحدهم. بل إننا نجده في كلا الأمريكيتين وفي أمكنة 
اعرف ونحن نعلم أن فكرة «النسخة الروحية المطابقة» أدّت ذورا 


التقاطب والتكامل عند عشائر الكوجى 


من المحتمل جداً أن تكون الأفكار الدينية المتّتصلة بموضوعتنا 
مبيّنة ومفصّلة في منظومة عامة». بأفضل مما قد نستدل عليه من بعض 
مصادرنا القديمة. فعندما يقوم بعض الباحثين الأكفاء ببحوث ميدانية 


لا يكتفون خلالها بتسجيل الشلوكات والحركات الطقسية». بل 
)224 .م «رأأمعطء10ش1 لقنا قعناط» ,اماع 112 
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يتعذونها إلى ما تنطوي عليه في أذهان الأهالى الأاصليية هذ 
دلالاته. فإن تلك الأبحاث ستكقف لنا عن عالع كامل من المعنق 
ومن القيم. سوف أذكر هنا باعتباره مثالا على ذلك كيف يستخدم 
هنود الكوحق الذين يخيتتون فى سييرا 119+ فكرتى: الققتاطب 
والتكامل في تفسيرهم للعالم والمجتمع والإنسان. تنقسم العشيوة إلى 
«القوم الذين هم فوق» و«القوم الذين هم تحت». كما تنقسم القرية 
إلى نصفين» شأنها شأن الكوخ التي تقام فيها الطقوس والشعائر. 
وينقسم الكون بدوره إلى شطرين يحددهما مسار الشمس. إلى ذلك 
هناك عدد لاا يحصى من الأزواج القطبية والمتضادة: رجل 0 
يذ يمنى ويد يسرىء. حرارة وبرودةء» ضوء وظلمة ... إلخ. و 
هذه الأزواج ببعض فصائل الحيوانات والنباتات» كما ترتبط 3 
والرياح والأمراض. فضلا عن ارتباطها بمفهومي الخير والشر. 

وتبدو الرمزية الثنوية واضحة فى الممارسات السحرية ‏ الدينية 
كينا بج أن الكا فاه ماين لدى كل قره قوعم كنا ف ايد 
بعض آلهة العشيرة. فالكوجي يعتقدون أن وظيفة واستمرارية مبدأً 
للخير (وهم يماهونه بصورة نموذجية مع اتجاه اليمين) يتحذدان 
بوجود متزامن لمبدأ الشر (الشمال). فالخير موجود لأن الشر فاعل 
متحرك: فإذا زال الشر من الوجود زال الخير معه أيضاً. وهذا من 
قبيل الفكرة العزيزة على غوته» والتي نجدها أيضاً في حضارات 
أخرى: يجب على المرء أن يرتكب الخطايا لكي يعلن بذلك عن 
تأثير الشر تأثيراً فاعلاً. وترى عشائر الكوجي أن المسالة المركزية في 
الوضع البشري هي بالضبط مشكلة الموازنة بين هاتين القوتين 


(225 نتابع هناعن كثب مقالة: اء ع1طه5 11085» ,8011 تصاهدآ-اعطعزعظ8 06جهجء0 
نز 1220 «,14313 فاخصوك ع0 7208ع781 22رع51 12 عل 0105م1 105 ع0 هووملعتاء؟ منكتامط دزو 


63-67 .مم .ونع ,55-72 .مم ,(1967) 1 .20 ,كعل7:ك ده] عل هملاكم ءسادنا ه| عل مأاكادع18 توانتاةل 
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المتضادتين والمتكاملتين في الوفت نفسه. وهم يعبّرون عن ذلك 
بمفهوم أساسي هو اليولوكا الذي يمكن ترجمته ب «التوافق» أو 
«التعادل» أو «التماهي». فالتوصل إلى الموازنة بين الطاقات الخلاقة 
والمدمّرة» أي التوصل إلى «توافق»». هو المبدأ الرشيد الذي يجب 
أن يسدد الوضع البشري. 


إن هذه الترسيمة من المتضادات المتكاملة تندرج ضمن منظومة 
رباعية للكون: ففى مقابل الاتجاهات الأصلية الأربعة» تنشأ سلاسل 
أخرى من المفاهيم والأشخاص الأسطوريين والحيوانات والنباتات 
والألوان والنشاطات. ويتكرر التضاد داخل المنظومة (فالأحمر 
والأبيض وهما لونان «فاتحان» ومتفقان مع الجنوب والشرق» 
يشكلان «الجانب الجيّد» ويتضادان مع «الجانب السيّى» الذي يمثله 
«اللونان الغامقان» المتقفان مع الشمال والغرب). والبنية الرباعية هذه 
تحكم العالم المكبّر كما تحكم العالم المصغر. 0 إنما يقوم على 
[ظهر] عماليق أسطوريين أربعة» والسييرا نيفادا تنقسم إلى أربع 
ا والقرى المبنيّة بموجب خطة تقليدية تشمل أربغة مداخل 
تفضي إلى أربعة مواقع مقدّسة خاصة بتقديم الأضاحي. وأخيراً هناك 
فكاك العبادة الذي يشتمل على أربعة محاريب» 585 إليها أبناء 
العشائر الرئيسة الأربع. (لكن القسمة الثنائية التضادية تظل قائمة هنا 
أيضاً: ففي «الجهة اليمنى» ‏ ذات اللون الأحمر ‏ يجلس «الذين هم 
أقل علما من غيرهم»» بينما يجلس في «الجهة اليسرى» ‏ ذات اللون 
الأزرق الفاتح ‏ أولئك «الذين يعرفون أكثر من غيرهم». إذ إِنَّ هؤلاء 
يتعاطون أكثر من غيرهم مع القوى السلبية التي تسيّر الكون). 


وتتكامل الجهات الأصلية الأربع مع «نقطة الوسط» التي تؤدي 
دوراً مهما في حياة عشائر الكوجي. إِنّها مركز العالم؛ أي السييرا 
نيفاداء ونسختها المطابقة لها هى مركز الدائرة فى بيت العبادة حيث 
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تدفن الأضاحى الرئيسة» وحيث يجلس الكاهن (ماما) عندما يكون 
بصدد (التحرّث مع الآلهة». 

وأخيراً تتوسّع هذه الترسيمة لتصبح منظومة ثلاثية الأبعاد قوامها 
سبع نقاط ارتكاز: الشمال» الجنوبء الشرق» الغرب» السمت». 
النظيرء المركز. وتشكل النقاط الثلاث الأخيرة المحور الكوني الذي 
يخترق العالم ويؤمن بقاءه» وهو في تصور القوم بيضاوي الشكل. 
ويلاحظ الباحث ريشل - دولماتوف أن البيضة الكونية هى التى تُدخل 
العنصر الدينامي» عنينا به مفهوم المراحل التسع. فالعالم كما الإنسان 
كانا قد خلقا من قبل الأم الكونية. ولهذه الأم تسع بنات تمثّل كل 
منهن نوعاً معيّنأ من التربة الصالحة للزرع: السوداءء الحمراءء 
الصلصالية» الرملية ... إلخ. تشكل هذه الأنواع من التربة ما يوازي 
عددها من الطوابق داخل البيضة الكونية» كما أنها ترمز كذلك إلى 
سلم قيم. ويعيش البشر في الأرض الخامسة.ء التربة السوداءء أي 
تلك التي في الوسط. وينظر القوم إلى التلأل الهرمية الكبرى في 
سييرا نيفادا بوصفها «عوالم» أو «منازل» ذات بنية واحدة. كما إِنَّ 
بيوت العبادة الرئيسة ليست سوى نسخ طبق الأصل مصغْرة. فهي 
توجد بالتالى في «مركز العالم». 

لا تتوقف التداعيات عند هذا الحذ. فالبيضة الكونية توؤّل 
بوصفها رحم الأم الجامعة التي لا تزال البشرية تحيا فيها حتّى الآن. 
والأرض هي الأخرى عبارة عن رحمء شأنها شأن السييرا نيفاداء 
وشأن كل بيت من بيوت العبادة» بل شأن كل بيت عادي أو قبر. 
كما إِنْ كهوف الأرض وصدوعها تمكّل منافذ جسد الأم ومخارجه. 
وترمز أعالي بيوت العبادة إلى العضو الجنسي لدى الأم. فهي 
«الأبواب» التي تفضي إلى المستويات «العليا». فالميت يعود خلال 
مراسم الدفن إلى رحم الأم. لذا يعمد الكاهن إلى رفع جثته تسع 
مراتء ليقول بذلك إن الميّت يجتاز الأشهر التسعة التي حبلت به 
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أمه خلالها اجتيازاً عكسياً. لكن القبر نفسه يمثل الكون. ومن هنا 
كانت مراسم الدفن وطقوسه فعل «كوننة». 


فيح فكز. شعي غادن. :كما رآينا' فإن قسهة الخال قسمة ثتائية تمعد 
لتطاول الكون بأسره. فأزواج المتقابلات متكاملة في الوقت نفسه. 
ويبدو أن مبدأ التقاطب يشكل قانوناً أساسياً يحكم الطبيعة والحياة. 
كما يشكل في الوقت نفسه التبرير للأخلاق. فعشائر الكوجي يرون 
أن الكمال البشري لا يقتصر على «فعل الخير» فقطء. بل يتعذاه إلى 
إقامة التوازن بين القوى التضادية للخير والشر. ويتطابق هذا التوازن 
الداخلي؛ على الصعيد الكوني» مع «نقطة الوسط» التي هي مركز 
العالم. إن هذه النقطة توجد حيث تتقاطع الجهات الأصلية الأربع مع 
المحور العمودي القائم على السويت ونظيره. في وسط البيضة 
الكونية المتماهية مع رحم الآم الجامعة. وبالتالي» فإن مختلف 
منظومات التقاطب تعبر» فى أن معاء عن بنى العالم وبنى الحياة كما 
عن نمط الوجود الخاص بالإنسان. فالوجود البشري يفهم ويعاش 
بوصفه (إعادة ملخصة» للكون. وبالعكس فإن الحياة الكونية لا تكون 
قابلة للفهم وذات دلالة إلا حين ندركها باعتبارها ااشيفرة) . 


ليس في نيّتي أن أستكمل الملف الأمريكي الجنوبي بأمثلة 
أخر. لكتتى أعتقد إتتى من جتهة أولى سلطت الصو يما فيه الكفانة 
على تنوع الإبداعات الروحية الناجمة عن جهد مبذول في سبيل 
(قراءة» الطبيعة والوجود البشري عبر شيفرة التقاطب» كما بيّنت من 
غنية أخرى أن التعيرات المخصوضة عنما سجن اخبانا بالتهيؤوانت 
الكزداوتعية بوالفاقة؟ يا «كيري النا غن ولذلتيا العميقة” رلا إذا تسافا 
ضمن المنظومة الكلية التي هي جزء منها. 
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ونحن نجد مثل هكذا وضع بين عشائر أمريكا الشمالية» مع 
تعقيل أكسرء إذ إننا تجن هناك أيقنا تلك القسمة الثتائية للقوية 
وللعالم» كما نجد ما ينجم عن ذلك من منظومات كونية (الجهات 
الأربع. محور السمت ‏ النظيرء «المركز» ... إلخ). فضلا عن 
مختلف التعبيرات الأسطورية والطقسية المحكومة بالتقاطبات 
والتضاذات::والقتوبات. اللديثية “لا فنك في أن مثل أنواع الفهم هذه 
ليست منتشرة فى كل مكانء, ولا هى موخّدة الأشكال. فبعض 
العشائر الأسريكية الشمالنة لاشعرف الآ تعن من كوتيانت ققوية 
القسمةء وهناك عشائر كثيرة لا تعرف أنواع الفهم «الثنوية»» على 
الرغم من أنها تستخدم منظومات في التصنيف من النمط الثنوي. بيد 
أن هذه المسألة بالذات هي التي تثير اهتمامنا: إِنْها مشكلة التقويمات 
الدينية المختلفة التى تُعتمد.ء فى سياقات ثقافية مختلفة» عند التعاطى 
مع موضوعة أساسية مثل موضوعة التقاطب والثنوية. ْ 


القتال والصلح: مانابوش و«كوخ التطبب والعرافة» 


ف نود المقتخطييات المبهو ري عد عشائر : لالس كيد 
الوسطى. يؤدي البطل المحضر دوراً بارزاً عندهم. وهو يسمى 
نانابوزو (عند الأودجيبواي والأوتاوا)» ومانابوش (عند المينومينى)»: 
وويزاكا (عندا الكري والبيق + 702 . نهدا النظن الامتطورى هو 
الذي يعيد إحياء الأرض وإرجاعها إلى طبيعتها الأولى بعد أن 
يجتاحها الطوفان. وهو الذي ينظم الفصول ويجلب 0 لقا 


(26) اعمط مإاعءم ععلق #أتطتساى «بي 2 8/416١‏ عيهل/8 ء21 ,عع][أنكة معممعتةا 

12 .مم ,(1954 ,زرطم مآ تمعلحطوعان/17) ورمع درم نل 1 ورمع كابربع]ا«ءتبمل و10 

(27) والواقع أنّه عندما اختفت اليابسة تحت سطح المياه أرسل مانابوش حيواناً ليجلب 
بعض الطين من قعرالهوة. حو ل هده الأمنان انظر : تعاعه ام طالا8/4» ,علهتنا8 وعه141 - 
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مانابوش على الأخص بصراعه مع القوى المائية (الدنيا) وهو صراع 
كانت الدراما الكونية قد بدأت معه وما زال البشر يعانون عواقبه حتّى 
الآن”*. وكان هذا الصراع قد بلغ ذروته عندما تمكنت القوى المائية 
الدنيا من قتل الذتب» وهو الأخ الأصغر لمانابوش» وأنشأت بذلك 
سئّة الموت في العالم. وقد عاد الذئب» فظهر في اليوم الرابع» لكن 
مانابوش أرسله إلى منطقة المغيب حيث صار الآن سيد الأموات. 
لكن الغضب كان قد استبد بمانابوش» فقتل سيّد القوى المائية» ما 
حدا بأعدائه إلى إطلاق طوفان جديد أعقبه شتاء رهيب» لكن من 
دون أن تتوصل القوى المذكورة» على الرغم من ذلك. إلى القضاء 
على سيطرة البطل. فتملكها الخوف منه» وعرضت عليه الصلح: أي 
أنها عرضت عليه بناء كوخ التطبب والعرافة» حيث كان مانابوش أول 
المتأهلين فيه. والعبرة في كلّ ذلك هو أن موضوعة الصلح لم تُعرف 
إلا فى الأساطير الباطنية التى لا تكشف إلا للمؤهلين لتلقّى العبادة 
الجسعاة سودائريوي © وبحضيي هذه التقالية الباطنية "فإ الروج 


ع عل عناناع1 «رع0511080111011© 10286011م عآ :تمععممتلاء أدع-لناة ع101علأه؟ أء 2512101065 
.11 194 لسصة 157-212 .جرح ,(1961) 2 .20 ,160 .01 ركسمزعتاءء كععك ع«اماعة”!/ 

حيث تتناول الصفحات الأخيرة التغييرات الأمريكية. 
وقد أعاد مانابوش خلق اليابسة» وأعاد تسوية الحيوانات والنباتات وأخيراً الإنسان. 
انظر لائحة المر اجع الأنساشة عند: 3201 211210116ا5 ع 1» رقااءعل11 أأمع5منآ عوكلق3 
عطا 12 م17 م116 لنن)-01511أقمه]1 -تعاأدطاع 1 عطا 01 ععمى]1نمعاذ كدناهزونتاع] 
خم 10155 لط لعطكناطنامهتنا) «ركمقتلم1] ممعضعصسة طرهل< عط 1ه برع مام طايخ 
2016 ,195 .م ,1 .1آ20 ,(1964 ,مع تعلط 01 تزازواء الولآ 
(28) ولنذكر أيضاً أن مانابوش يتصف ببعض صفات المحتال: فهو على سيبل المثال ذو 
طاقة جنسية فائقة الحد ومضحكة. وعلى الرغم من بطولته فهو يبدو أحياناً محدود العقل 

بصورة تدعو إلى العجب. 

(29) انظر الأساطير ولائحة المراجع عند: 80ة ,.15 196 .صم ,1 .701 ,.0أ15 بكناعاء81 
موعلا «عتجمل ه170 مهلل عملله 17 «عل تءدمتوتاءع1 ء21 20ج .11 19 .مم ,.لتط1 :ع1 ك3 
]1 198 .مم ,(1956 ,[.طم .م] تمتمع8) 
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الأكبر (المانيتو الأعظم) نصح القوى المائية بتهدئة مانابوش لأنها هي 
التي ارتكبت الجريمة الأولى. وإثر نصيحته؛ عمدت هذه القوى إلى 
تأ الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي في السماء ودعت مانابوش إليه؛ 
فقبل الدعوة بعد تكرار توجهيها إليه أربع مرات. إذ كان يعلم أن 
لشعائر التي ستكشفها له القوى ستكون مفيدة للبشر. والواقع أن 
مانابوش عاد بعد تأهيله وتكريسه في السماءء فرجع إلى الأرض» 
وعمد بمساعدة جدته (الأرض) إلى الاحتفال للمرة الأولى بطقوس 
الميدايويوين السرية. 


وبحسب الرواية الباطنية من الأسطورة فإنه تم تلافي الكارثة 
الكونية لأن القوى الدنيا ‏ التي أدخلت الموت إلى العالم بقتلها 
الذئب ‏ عرضت على مانابوش شعائر سرية وقوية من شأنها أن تؤدي 
إلى تحسين مصير الموتى. ولا شك في أن التأهيل ‏ التكريسي في 
الميدايُويوين لا يدعي تغيير أوضاع الإنسان» لكنه يؤمّن له في هذه 
الدنيا صحة جيدة وعمرا طويلاء» وحياة جديدة بعد الموت. ويشمل 
الطقس التأهيلي ‏ التكريسي سيناريو الموت والبعث المعروف 
للقاصي والداني: «يقعل» المتأهل - المبتدئ ثم سرعان ما يبعث حيا 
بواسطة الصَدّفة المقدسة*. هذا يعني» بكلام آخرء أن القوى نفسها 
التي كانت قد جردت الإنسان من خلوده عادت فاضطرت في نهاية 
الآمر إلى تزويده بتقنية قادرة على شد أزره وتطويل عمره» وفي 
الوقت نفسه على تأمين وجود روحي له في ما بعد. وخلال الشعائر 


(30) ,'بإاعك50 عم للء154 لمصوع0: 8ه ,متساسع 5410 عط 1» ,مممتأه1آ1 وعصسدل عع1لة11 

ا 10 برووامسطاط تجمء 47161 /[0 مدعا 186 [ه ا«موء1 لم4 نضا «روعاط1ز0 عط 1ه 
143-300 .مم ,(1891 ,.3.82.0) :لامأعستطمة 177) مناه ا اكد[1 همعط 3711 ع1 ك0 زه لء 52 
اعمط عادوط «عل 57114 2 :1116 عيها8 ءن8 ,ع 1لن854 0مة ,.1! 207 .مم .مو 
52 .جزم ,«عتجه قط «عطء كمع تمك ره[ 


215 


القوية متقفهن المتاها.. االقدىئ تحصن مانا بوني ميتها معدل 
الكهنة القوى الدنيا. والحال أن ما يبرزه الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي 

هو التمثيل على الرمزية الثنوية. فهو ينقسم إلى قسمين: القسم 

الشمالي» المطلي باللون الأبيض» وفيه موقع القوى الدنياء والقسم 

هذان اللونان إلى النهار والليل» والصيف والشتاءء والحياة والموت 

(الذي يعقبه البعث) . .. إلخ. إن الجمع بين هذين المبدأين القطبييّن 
3 > اعه . (631 


لدينا هنا مثال أنموذجى عمًا يمكن تسميته بإعطاء القيمة 
اجنام التال قن ينان الطاب اوقد كنك فيه اتسين 
المبدعة من اجام جديد وفاعل للأزمة الوجودية الناشئة 82 
الوعي بالحضور البغيض والرهيب للشقاء والعداوة والموت. وسوف 
يتسنى لي أن أعرض وأناقش بإيجاز حلولاً أخرى تتفاوت في تشابهها 
مع هذا الحل. لكن المفيد هنا والآن» أن نعيّن موقع هذا المركب 
الأسطوري الطقسي الذي يزاوله المينوميني في كوخ التأهيل ‏ 
التكريسى من مجمل الديانة الآلجونكية وذلك حتّى يتسئّى لنا معرفة 
الأنكان الذيية المشتركة التى استقى منها المينوميني منظومتهم 
المخصوصة. والحق أن ورنر موللر كان قد أشار إلى أن.لدى بعض 
العشائر الألجونكية الأخرى روايات وأحاديث مختلفة وربما كانت 
أكثر قدماء حيث نرى البطل المؤسس مانابوش لا يؤدي أي دور 
يذكر في شعائر الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي. 


يرق.عشائز الأوضييوا الذين يعيضون فى متعس نامثلا أن 


0310 7 لصة 117 ,1 81 .مم ,.لتط1 بعوالتتكة 
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يؤّمن للبشر حياة أبدية””©. هكذا يكون مانيدو حاضراً بصورة رمزية في 
الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي (ميدايويغان) الذي يجسّد صورة الكون: إذ 
ترمز جوانبه الأربعة إلى الجهات الأصليّة» ويرمز سقفه إلى القبة 
السماوية» وأرضيته إلى الأرض”. وفي طرازي الأكواخ التأهيلية ‏ 
التكريسية ‏ الطراز المعتمد لدى المينوميني والطراز المعتمد لدى 
الأوجيبوا ‏ تشدد الرمزية الكونية على أن التأهيل ‏ التكريسي الأول كان 
قد جرى على مسرح الكون بأسره. لكن البنية الثنائية للكوخ الذي أقامه 
مانابوش على الأرض نتيجة المصالحة التي أقامها مع القوى الدنياء 
يتعارض مع الكوخ الرباعي البنية الذي بناه مانيدو (أربعة أبواب» أربعة 
ألوان . .. إلخ). وفي المركب الشعائري الذي سنّه مانابوش نجد أن 
الإله الأكبر غائب أو شبه مستتر. كما نجدء خلافاً لذلك» أن البطل 
المحضّر لا يؤدي أ دور فى مراسم الميدايويغان الشعائرية. لكن 
القضية المركزية في هذين الطرازين من التأهيل ‏ التكريسي هي المصير 
الفتكمي لكا تاه "فوئ عند الاو جنيو الخياة الأبدية يعد الموكة 
وعقائها ننه بد لاله الأعير .رهن عقل التيتوفيتي العيدة اللعيدة بطو 
العمر (ولربما حياة جديدة بعد الموت)ء وهي أمور كان قد ضمنها 
واناواكى الأقزاة!العقير اارنعة. سالة :نين الاحذاك. اندر اماشيكة الك يغررك 
في زمن كان فيه العالم قد قارب الفناء. انحن الأقار افده إلى أن 
الأسطورة الباطنية تذكر أن المانيتو الأعظم هو الذي نصح القوى الدنيا 
بالمصالحة. وكان من الممكن. لولا تدخله» أن تستمر المعركة» حتّى 
تؤدي إلى الفناء التام للعالم وللقوى الدنيا على السواء. 


(232 المصدر نفسة ) ص 38 وما يليها و51. 


(33) المصدر نفسهء ص 80 وما يليها. هذه الرمزية نفسها في «بنية كوخ - التعرق عند 
الأوماها» (المصدر نفسهء ص 122)» وفي «الأكواخ التأهيلية - التكريسية عند الليناب وعند 
الألغونكيين من أقوام السهوب» (المصدر نفسهء ص 135) وعند غيرهم. 
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الإله الأكبر والبطل المحضر (أو المؤسس للحضازة) 

بإمكان المرء أن يرى ما هو الجديد الذي يقدمه المركب 
الأسطوري الشعائري عند المينوميني بالمقارنة مع الكوخ التأهيلي ‏ 
التكريسي المعتمد لدى الأوجيبوا. فهؤلاء يرون أن الإله الأكبر كان 
قد بنى الكوخ لينعم على البشر بالحياة الأبدية. أما المينوميني فيرون 
أن الكوخ قد جاءهم من عند القوى الدنيا بواسطة مانابوش» وأن 
التأهيل ‏ التكريسي يمنحهم العافية والعمر المديد والوجود بعد 
الموت. والرمزية الرباعية التي نجدها في كوخ الأوجيبوا بما هي 
انعكاس لكون متوازن لا تصذع فيه وتتعاقب فيه الوتائر بشكل مرتب 
منتظم تحت إشراف الإله الأكبر»ء يستعاض عنها لدى المينوميني 
بالرمزية الثنوية التى تشكل هى الأخرى انعكاسا للكون. لكنه بموجب 
هذه الرمزية عالم تمزقه شتى أشكال التضادات والتناقضات ويسيطر 
عليه الموت». عالم يقارب الدمار بسبب النزاع بين مانابوش والقوى 
الدنياء عالم غاب عنه الإله الأكبر ولم يعد للإنسان فيه من ظهير أو 
نصير إلا البطل المحضر الذي يقرّبه من البشر كما نرى شذة بأسه فى 
القتال وسلوكه الملتبس. ولا شك في أن الرمزية الثنوية التي نجدها 
في الكوخ المينوميني تعبر هي الأخرى عن انخراط المتناقضات في 
الكلية الكونية وفى الوجود البشري على حد سواء. لكن هذا 
الانخراط يمثل فنا جهذاً يائساً يُبذل من أجل إنقاذ العالم من الدمار 
النهائي ولتأمين استمرارية الحياة» وهو أيضاً وأساساً جهد من أجل 
[نسباخ نعود ما على هشاشة الوجود البشري وتناقضاته. 

ولكي نفهم على نحو أفضل بأي اتجاه جرى التوسع في 
المفاهيم الدينية لدى الألجونكيين» بإمكاننا أن نقارن بين الرمزية 
الكونية التي يتصف بها البيت الأكبر لدى عشائر الديلاوار (ليناب)» 
وهم القوم الجونكيون الذين يعيشون على سواحل الأطلسي» وبين 


215 


اللاهوت المضمر في شعائر رأس السنة. إن هذا البيت الأكبر يُبنى 
0 0 أكتوبر. في كر فاه لمن 
0 دقر ارت لكر 0 وسقّفه 
إلى السماءء وجدرانه الأربعة إلى الآفاق الأربعة. فالبيت الأكبر صورة 
مقدسة عن العالم (باللاتينية نهنا 380مة) والطقس الذي يتم فيه 
يحتفل بإعادة استئناف هذا العالم (إعادة الخلق من جديد). ويسشتهر 
بين القوم أن هذه العبادة قد وضعها الإله الأعظمء الخالق» بنفسه. 
وهو يقيم فق السماء الثانية عشرء ويمبض بيه على العمود المركزي 
الذي هو «محور العالم» (باللاتينية 01هنام 215) والذي يوجد عنه في 
البيت الأكبر نسخة مطابقة. لكن الإله حاضر الوجود كذلك عبر 
الوجهين المنحوتين في خشب العمود المركزي. وينتج في ما ينتج 
عن كل عيد من أعياد البيت الأكبر إعادة خلق الأرض من جديد. 
كما إِنْ هذا العيد يمنع الأرض» فضلا عن ذلك من الفناء بكارثة 
كونية. والحق أن أول بيت أكبر كان قد أنشئ إثر.هزة أرضية. لكن 
اله السنوية» 5 00 رأس السنة» 
المينوميني أو الأوجيبوا وتختص كل فرد علي 25900 فإن شعائر 
البيف الأكير تيد توليك الكو يكليئه مم و 


(34) :.1] 259 .مم ,ممعلاععصممكجه7ة «عجم لسلسملاه 1 ع0 :تعجدمنوز]اع8 ع1 ,عع ك3 
1 ,0 7مجترء 067 عكنان لظ ج81 «نمقل :جا عنوسماء2آ 8غ زه يناك 4 رعاععم5 طاتصسوللنه0 علموءط 
لقعتكماقلط قتصة؟ الإحصمعء]| تع تسطكتصة11) عسودمجيممه: 11 بر 6ء1ه1ء 121 اعزء 1 ء«1مو لز 
عع عطاتتداع))معطء110 عع(1» ,اععاعة11 /عء305 لصة .1 9 .مم ,(1931 ,[مه1زة15تصسم 
455010 ] تتأو5ء1تاعتا8) معنوم/مجطاط نما «رعاطعتطعوءة) عععطا عأطعاناآ صا مععموسواء10 
عأكللةاء50 عناوتاطسمغظ 12 عل أتمعل بحل أء كمه تا نطلاكما دعل عله عةمصممء ع مأماأقتط”ل 


439-84 .مم ,(1960 ,[عستفستيده ]1 
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ل ا ل ا 000 
انيباط من بيوت العبادة وثللاث فئات من الطمّوس . تنتمي إلى ثلاث 
منظومات دينية مختلفة. ومن اللافت أن أقدم هذه المنظومات» وهي 
منظومة الديلاوار» تتمحور حول إعادة خلق الأرض فووا 6 حين 
أن أقربها عهداً إليناء وهي التي يهيمن عليها البطل المحضر والرمزية 
الثنوية» ترمي بشكل خاص إلى تحسين الوضع البشري. و«الثنوية» 
في هذه الحالة الثانية موجودة بوصفها نتيجة لتاريخ أسطوريء لكنها 
لم تكن محددة مسبقاً بأي سمة جوهرية خاصة. بالأطراف المتضادة. 
فالتضاد الذي نشأ بين مانابوش والقوى الدنيا كان قد استفحل إثر 
حادثة ‏ قتل الذئب ‏ كان من الممكن ألا تقع أصلا. 


الثنوية عند الإيروكوا: التوأمان الأسطوريان 

أما في ما يخص الإيروكوا فمن الممكن أن يتحدث المرء هنا 
عن «ثنوية» حقيقية. فهم يرون» قبل كل شيء؛ أن كل ما هو موجود 
على الأرض له نموذجه الأول» أو «أخوه الأكبر» في السماء. لقد 
بدأت عملية إنشاء الكون فى السماء. لكنها بدأت» إن جاز القول» 
بصورة عَرَّضية. والواقع أنه كان هناك فتاة تدعى أوانهاي «الأرض 
الخصبة» طلبت الزواج من سيّد السماءء فتزوجها. ثمّ إِنه ألقحها 
بنَفّسه [أي نفخ فيها. (المترجم)] فحملت منه. لكنه لم يلبث أن 
تملكته الغيرة إذ لم يفهم كيف تمت هذه المعجزة. فاقتلع الشجرة 
التي كانت أزاهرها تنير العالم السماوي (إذ لم يكن ثمة شمس بعد) 
ورمى بزوجته في تلك الحفرة وألقى معها بنماذج أولى من بعض 
الحيوانات والنباتات التي ما لبئت أن تحوّلت إلى ما نشهده اليوم 
على الأرقن: من قبانات وحيواناك فعلية +: فى بحين أ اإخراتها 
الكارةة أى تجانهها الأضلة» للك رفن اماه هد وفك أغاة لاله 
الشجرة إلى مكانها الذي اقتُلعت منه. ‏ 
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في تلك الأثناء ذهبت فأرة المسك وجلبت بعض الوحل من قاع 
المحيط الأولاني» ثم طرح هذا الوحل على قوقعة سلحفاة: وهكذا 
تمّت عملية خلق الأرض. ثمّ إن أوانهاي أنجبت ابنة شبّت بسرعة 
عجيبة وتزوجت. لكن هذا الزوج اكتفى بأن وضع سهماً قرب بطنها ثم 
ذهب. ولما حملت ابنة أوانهاي كانت تسمع صوت توأمين يتصايحان 
في بطنها: فكان أحدهما يريد النزول من تحت» بينما كان الآخر يفضل 
على العكس أن يخرج من الجهة العلوية. وأخيراً ولد التوأم الأكبر 
بالطريقة الطبيعية» بينما خرج الثاني من إبط أمه ما تسبب بوفاتها. وكان 
هذا التوأم الثاني مصنوعاً من الصوّان» ومن هنا اسمه تاويسكارون (أي 
حجر الصوّان). ثم إن أوانهاي نفسها سألت التوأمين عمّن قتل ابنتهاء 
فأقسم كل منهما على براءته. مع ذلك لم تصدق أوانهاي إلا أقوال 
«الصوّان»» فطردت أخاه. ومن جسد ابنتها الميتة» صنعت أوانهاي 
الشمس والقمرء وعلقتهما على شجرة بالقرب من الكوخ. 


وبينما انصرفت أوانهاي إلى الاهتمام بتاويسكارون» كان أخوه 
الأكبر يساعده أبوه. وفي ذات يوم من الأيام غرق في إحدى 
البحيرات» والتقى فى قاعها بأبيه. السلحفاة الكبيرة. فأعطاه أبوه 
توما وسئبلتين من الذرة «إحداهما ناضجة صالحة للزرع والأخرى 
نيئة صالحة للشوي». ثم إنه عاد بعد ذلك إلى سطح اليابسة. فدحا 
الأرض ويسطها وخلق الحيوانات كلهاء ووقف يعلن على الملا: 
«فلينادني الناس من الآن وصاعداً باسم واتا أوتيرونغتونيا «القيقب'*) 
الفتي» . أما تاويسكارون فقد حاول أن يقلد أخاه. لكنه حين أراد أن 
يخلق عصفوراً خلق خفاشاً. ولما رأى أن أخاه أوتيرونغتونيا يصنع 
البشر وينفخ فيهم الحياة» أراد أن يقلده» لكن مخلوقاته كانت عبارة 


(*#) شجر كبير ينبت في الغابات المعتدلة المناخ. 
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عن كائنات هزيلة بشعة. عندئذٍ عمد تاويسكارون بمساعدة الجذدة. 
إلى حبس الحيوانات التي خلقها أخوه في إحدى الكهوف. فسعى 
أوتيرونغتونيا إلى إطلاق سراحهاء لكنه لم يفلح إلا في إطلاق قسم 
منها. ولما تبيّن لتاويسكارون أنه عاجز عن الخلق» كرّس نفسه 
لإفساد ما يخلقه أخوه. وهكذا فانه سهّل مجيء بعض الوحوش من 
عالم آخرء استطاع أوتيرونغتونيا أن يصدها ويبعدها. بالإضافة إلى 
ذلك عمد هذا الأخير إلى إطلاق الشمس والقمر فى السماء» ومنذ 
ذلك الحين أخذت النجوم تنير على جميع لمكي مقرل عمد 
تاويسكارون إلى إنشاء الجبال والوهاد ليجعل حياة البشر أشقى. 

ثم أقام التوأمان معأ في إحدى الأكواخ. وفي ذات يوم أشعل 
أوتيرونغتونيا نارا كبيرة بحيث صارت بعض الشرارات الصغيرة تنسلخ 
من جسد أخيه الصوان. فاندفع تاويسكارون خارجا من الكوخ. لكن 
أخاه لحق به. وظل يرجمه بالحجارة حتّى انهار. وما الجبال 
الضكرية الأترناتت فا ويد 

إذ هذه الأسطورة تشكل :فى الآنعيته أنانا وتمويفا لكل 
الجياة الددية حفن الابروكر ا والحالزكنا :عقا ساك امنطورة لكيه 
هي الاسطزرة الأبرركه الشهالية الونيدة الت بيمكق امقارنتها والندرية 
الإيراينة ذات الشكل الزرواني (211ة21115) (الزروانية فرع مندثر من 


(35) )عوط أوز1 :بزعوم1ه:57م0) اندامياوم1 ,أأزهع11 ومأامامظ وممعأاممدكة مطهل 
11 0نهد ,.]) 285 0م2ة .1 141 .مم .مده ,127-339 .مم ,(1903 رز.طم .م تممنع سمتطدهة/8) 
كتتماعزل180 كمة ,للج أع] عتعطعطلاء تا :0225 «,16هنة5غ16» 320 ,.15 119 .مص ,.ل1اط1 

260-62 .جح ,كمستنء 711611 

كما إن ريكتز يلخص عدداً من منوّعات هذه الأسطورة فى: عط1» ,كااء 810 

دا مععلط ععما انان )- تعمكه ]عمد 1 -كعأدعاع 1 عط 01 عمعم مك1 !لمع اك كناونع نع 220 15خ عاك 
1 602 .مص ,2 .701 «رق8 12013 مدعتضعسة طتمرمل8 عط أه نوعم1مطناءا84 عط 

وتروي إحدى الروايات التي جمعها هويت من عند الأونونداغا أن الأخ الطيب قد 

صعد إلى السماء برفقة االصوان». انظر: .ص ,.ل1أط1 ,مااع عل ه11 
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الزرادشتية الفارسيّة التي ترى في زروان مبدأ أول [إله خالق أوَلي. 
(المترجم)]. التوأمين الأسطوريين بِكلٌ تفاصيله. 

على الرغم من ذلك» وكما سنرى للحالء» فإن تضاداً مكينا 
مثل هذا لا يصل إلى الذروة التي يصل إليها عند الإيرانيين. وذلك 
لسبب بسيط مفاده أن عشائر الإيروكوا يرفضون أن يعينوا جوهر 
«الشر» في التوأم «السيّى» أي ذلك الشر الكينوني (الأنطولوجي) الذي 
ظل هاجسا ملازما للفكر الديني الإيراني. 


طقوس العبادة : التضاد والتناوب 


«البيت الطويل» هو الكوخ الخاص بالعبادة. له بابان: من بابه 
الشمالي الشرقي تدخل النساء وتجلس في ناحية الشرق. ومن بابه 
الجنوبي الشرقي يدخل الرجال ويتخذون مجلسهم في ناحية الغرب. 
ويشمل تقويم الأعياد نصفين سنويين» الشتاء والصيف. يحتفل الرجال 
بأعياد الشتاء. وفي هذه الأعياد تقدم آيات الشكر على النعم التي 
نالوها. أما أعياد الصيف فتثّم بإشراف النساء ويصار فيها إلى طلب 
المطر والخصوبة. ويتضح التضارب هنا حتّى في أدق تفاصيل 
الاحتفاللات. فالنصفان (الفخذان) من كل عشيرة» الوعول والذئاب 
اللذان يمثلان التوأمين الأسطوريين» يتباريان بالنرد. ولعبة النرد ترمز 
إلى الصراع بين التوأمين. أما الرقصات المقدسة التي يصار إلى إحيائها 
على شرف «الروح الأكبر» فتقدم لأوتيرونغتونيا ولنصف النهار الذي 
تصل الشمس خلاله إلى. السمت. وأما الرقصات المسماة «اجتماعية»» 
فتقدّم على سبيل التسلية» وعلى شرف تاويسكارون والمساء'6©. 

بيّن ورنر موللر أن المظهر التوحيدي الراهن الذي تبدو عليه 


(36) حول روزنامة الطقوس الدينية. انظر: «عك «منهناع8 عذ2 ,134116 
]1 256 لصد .1! 119 .مم ,كمعلاءء تمك 770 «716م :7ل :1مك 1ه 1 
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هذه المراسم ما هو إلا نتيجة حركة إصلاحية تعود إلى بداية القرن 
التاسع عشر. إذ عمد هندسوم لايك (البحيرة الجميلة)» نبي عشيرة 
سينيكاء بعد هبوط الوحي عليه» إلى إصلاح حياة شعبه وديانته. 
فاستبدل زوج التوأمين الأسطوريين بالإله الأكبر هاوينييو («الصوت 
الأكبر؛) وبالشيطان هانينسيونو «الذي يتذير في الأرض»). لكن هذا 
النبي سعى إلى تركيز الحياة الدينية على الإله الأكبر. ومن أجل ذلك 
منع ممارسة الطقوس المكرسّة للتوأم الشريرء وحولها إلى ما يشبه 
«حفلات الرقص الاجتماعية» . 

إن هذه الحركة الإصلاحية ذات المنحى التوحيدي تتفسر جزئياً 
بالتجربة الصوفية الوجدية التي كان لها أن تقرر مصير رسالة هندسوم 
لايك» ولكن كان لها أيضاً وجوه أخرىء فالأوروبيون كانوا يأخذون 
على عشائر الإيروكوا «عبادتهم للشيطان». وبالطبع لم تكن المسألة 
مسألة عبادة الشياطين» لأن التوأم الشرير لا يشكل تجسيداً لفكرة 
«الشر»ء بل يشكل الوجه السلبي القاتم من العالم وحسب. وكما رأينا 
للتو فإن التوأمين الأسطوريين يعكسان ويسيّران كلا الصيغتين» أو 
«الزمنين» اللذين يشكلان سوية ذلك الكون الحىّ والخصب. هكذا 
نلتقي هنا من جديد بالزوجين المتكاملين» الليل والنهارء الشتاء 
والصيف. الزرع والحصادء لكننا نلتقي أيضاً بتقاطب الرجل 
والمرأة» المقدس والدنيوي . .. إلخ. 

ولكي يتسنى لنا أن نفهم مبلغ صرامة تحكم المبدأ الثنوي 
بمجمل التصور الديني عند الإيروكواء نذكر بواحد من أهم الطقوس 
عندهم وهو لبس الأقنعة» خلال الربيع والخريف. ودوره في شفاء 
العو 7 إن أعضاء إحدى الأحوبات المسماة بأخوية «الوجوه 


(37) حول الأقنعة» انظر لائحة المراجع الأساسية فى : ,.ل1ط1 ,[.21 )ء] عتعطء عاو 1 
1 2066 ,2.271 
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المستعارة». يدلفون إلى المنازل ويطردون الأمراض منها. أما الأخوية 
الأخرى. واسمها «وجه قش الذرة»». فتمارس طقوسها خلال 
المراسم التي تقام في البيت الطويل. إذ يعمد ذوو الأقنعة إلى رش 
الحضور «بمياه تطبيبية»» وإلى نثر الرماد بينهمء» على سبيل وقاية 
الموجودين من الأمراض. 


والحال أن الأساطير تنص على أن الأمراض والبلايا الأخرى 
كانت من نتاج كائن مفارق للبشر هو قرين تاويسكارون. 

«ففي بدايات العالم كان (هذا القرين) قد ناهض الخالق وعمل 
ضدهء لكنه هرم وكُلف بمهمة شفاء البشر ونجدتهم. وهو يقيم دائماً 
بين الصخور التي تحد العالم وخيت اننشا الحدى. والسل وأنواع 
الصداع. ويُعتبر ذوو الوجوه المستعارة من أتباعه. وهم كائنات 
مشوّهة دميمة الخلق ذات رؤوس كبيرة وسمات قرديّة. كما أنهم 
يتديّرون مثل سيذهمء بعيداً عن بني البشرء ويرتادون الأماكن 
المقفرة. وتقول الأسطورة إِنْهم نواتج عملية الخلق الفاشلة التي 
حاولها تاويسكارون عندما سعى لتقليد الكائنات البشرية التي خلقها 
أخوه. كما أنهم يتشخصون في الطقوس برجال مقنعين هم الذين 
يطردون الأمراض من القرية خلال الربيع والخريف»”*7. 

هذا يعني» بتعبير آخرء أن انهزام الخصم أمام الإله الأكبر لم 
يحل دون استمرار فعله الذي هو «الشر». في العالم. فالخالق لا 
يسعى إلى» ولعله لا يستطيع» إلغاء وجود «الشراء لكنه لا يسمح له 
من ناحية أخرى. أن يُفسد ما خلقه. فهو يسلم بوجوده بوصفه جانبا 
سلبياً من جوانب الحياة لا مفر منه. لكنه في الوقت نفسه يكره 
خصمه على مكافحة نتائج أعماله. 


(98)المضدر: نقسله »بين 272 
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ونحن نجد ازدواجية «الشر» هذه (إذ هو يعتير بمثابة بدعة 
كارئية إِنّما تقبل باعتبارها صيغة لا مفرّ منها في حياة البشر 
ووجودهم). نجدها كذلك في تصّور الإيروكوا للعالم. والواقع أن 
عشائر الإيروكوا يتصورون الكون على نحو يجعله مَوْلَفاً من جزء 
مركزي قوامه القرية وحقولها المزروعة التي يسكنها بشرء ويحيط 
بهذا المركز صحراء خارجية ملؤها الصخور والمستنقعات والوجوه 
المستعارة. وهذه «صورة للعالم» (باللاتينية) كثيرا ما نشهدها في 
الثقافات الغابرة والتقليدية. وهذا التصور أساسي في ذهن الإيروكواء 
وهو لم يختف عند هؤلاء القوم عقب تجميعهم في المحميّات. 
«فداخل الحمى الإيروكوازي يسود الأخ «الطيب»: هنا يكون المرء 
في منزله وحقله. هنا يكون بمأمن. أما خارج الحمى فيسود «الخبيث» 
وأعوانه» أي البيض. هناك صحراء المصانع ومجمّعات السكن 
وشوارع الأسفلت»777. 


البويبلوس : الأزواج الإلهية المتضادة والمتكاملة 

يتخلى الإله الأكبر عن مكانه» عند البويبلوس. لأزواج إلهية 
تكون متضادة أحياناً ولكن متكاملة الأدوار دائماً. فهؤلاء القوم الذين 
يعيشون من زراعة الذرة الصفراء هم الذين يتم الانتقال عندهم من 
التفريعات الثنائية ‏ التي تطبق على المجتمع والسكن والطبيعة بأسرها ‏ 
إلى نوع من الممّفصلة «الثنوية» الحقيقية والدقيقة التي تحكم 
الميثولوجيا والتقويم الديني. إن وتيرة الممارسات الزراعية تعزز 
القسمة التي كانت موجودة لديهم من قبل» والتي توزع العمل بين 
النساء (القطاف وأعمال البستنة) وبين الرجال (الصيد) وتنظم 
التفريعات الثنائية الكونية ‏ الشعائرية (الفصلين» طبقتي الآلهة ... 


(39) المصدر نفسهء ص 272. 
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إلخ). إن الأمثلة التي سنذكرها في ما يلي لا تتيح لنا إدراك درجة 
«التخصص الثنوي» لدى أقوام نيومكسيكو الزراعيين وحسب. بل هي 
تمكننا أيضاً من فهم التنوع الذي يحكم منظوماتهم الشعائرية ‏ 
الأسطورية. 


إن أسطورة الزوني قد تصلح باعتبارها نقطة انطلاق ونموذجا 
الأولانى آووناويلونا الذي يسمى «اهو/ هى) أو «المحيط بكل 
شيع فول تفسيه إلى الشيس وول هه حيلجة تالذات يترتين 
جرثومتين» لقح بهما الأمواه العظيمة. فخرج منها لين الوجود 
«الأب/ السماء الباسط» و «الأم/ الأرض الحاضنة الرباعية الطيات». 
ومن اتحاد هذين التوأمين الكونيين تولدت أشكال الحياة كلها. لكن 
الأم/ الأرض احتفظت بالمخلوقات في بطنهاء أي في ما تسميه 
الأسطورة «الرحيمَ ذا الأربع طيات التي تلد عنها العالم». وقد ولد 
النلسر. أ عشائر الزوني أنفسهم 5 في عمق أعماق هذه الأرحام 
الكهوفية. وهم لم يخرجوا إلى سطح الأرض إلا بإرشاد ومساعدة من 
قبل زوج آخر من التوائم الإلهية» هما الإلهان المحاربان آهايوتوس. 
وكان (الأب) الشمس قد خلق هذين الإلهين خصيصا من أجل 
إخراج آباء الزوني الأوّلين إلى النورء وإيصالهم في نهاية المطاف إلى 
«مركز العالم» الذي هو موطنهم الحالي”7 . 


خلال هذه الرحلة نحو مركز العالم برزت إلى الوجود آلهة 


(40) :عموط]) 84 بكلووي جع1 ,كم 10وبرم اه دءطقةم ,دم[ارقة :81120 معن11ق3 
1©7ائلاه 171 116 ركه 251671 زكلآ 20ت ,15و12 ,كأانركة اسهد ,211-214 .مم ,([1957 ,لتقستالهةي 
رأ14211] صتاتطط نز 40عنتداكمهةء1' ,دهةاناوءعغ1 عتواءعلم لنجه كطاتوط «ررورممرء د00 بروعص وق 

.17 158 .مم ,([1961 ,اعم ة11] :عازهلا بجععل8) عددان0 0مة مومهو اع 1ه لإروغط 1[ 
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مختلفة : الكوكو (كاتشيناس) (آلهة المطر) والآلهة الحيوانات» أسياد 
جمعيات التطيّب. والحال أن ما تتميّز به ميثولوجيا الزوني هو أن 
التوائم فيها ليسوا أعداء. كما أنها لا تنيط بهم دوراً مهما في 
الطقوس. بل على العكس. فالحياة الدينية محكومة لديهم بتضاد 
منهجى بين عيادة «الهة المطر) (فى الصيف). وعبادة «الالهة 
الحيراناكة '(فن القع) 7 وميد كاذ هاتيق العباقتين عن 
حنسنات أخوية عدكلة وأكثر ما نلمس «ثنوية» الزونى فى روزنامة 
الأعياد. فطبقتا الآلهة تتعاقبان في الحاليات الديئية تبعاً لتعاقب 
الفضبول: الكوتية: ‏ والتضادٌ بين الآلهة . الذى يتحقق مرخليا عبر 
التناوب على الهيمنة بين فئتى الأخويات الدينية - يعكس الوتيرة 
اكول 1 


غير إننا نجد عند عشائر الآكوماء وهم عشيرة أخرى من عشائر 
البويبلوس» تفسيرأ مختلفا للتضاد بين الالهة وللتقاطبات الكونية. 
فالأكوما أيضاًء شأنهم شأن الزوني» يعتبرون أن الإله الأعظم إله 
متبطل (باللاتينية). والواقع أن الكائن اولاني أوشتسيتي كان قد 
نحَي» كما تقول الأساطير وطقوس العبادة من قبل أختين: جاتيكي 
ونوتسيتي. وكان التضادٌ بين هاتين الأختين قد اتضح منذ أن خرجتا 
من العالم الجوفي. إذ تعرب جاتيكي عن تعلق صوفي وجداني 
بالزواعة:والعوقيت» وبالمقدين والزعة » يتما ترتظ توسيع: اليد 
والفوضنى وناللةيالاة تحاة المقدسس :لكان كان أن أشقيات 
الأختان فانقسمت البشرية اللا إلى فئتين: وهكذا كانت 
جاتيكي أمّ البويبلوس» وكانت نوتسيتي أم الهنود الرخّل «النافاجو. 


(41) دنء 17:1 دعل معلدامعط3 مط :ماه 4 :5ه ع«يء11 5م18 بع الاعمع032) روءل 


.(1957 ,[لكتقستللهت)] :وعوط) 12 زعستقصتتاط عمذمةعء '1 ,كامسج 
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الأبّاش ... إلخ). وأوجدت جاتيكي وظيفة زعيم العشيرة» والذي 
يقوم بدور الكاهن . بيئما 2 نو تسيتى صنف أسياد لوت 


تكقى مقارنة مبريعة يق التضورات الديكية لدق كلمن 
البويبلوس والإيروكوا لكي تبيّن لنا مدى الاختلاف العميق بينهما. 
فعلى الرغم من أنهما ينتميان» كلاهماء لنمط واحد من الثقافة 


الزراعية - زراعة الذرة الصفراء ‏ ويتقاسمان بحكم ذلك فهماً متشابها 
للعالم» فإن كلاً منهما قد قدّر قيمة البنية الثنوية في ديانته تقديراً 


(42) ,كك «معء1 0176 0726 ,40716 “زه [انرللة ع0 ,وستاعمنك .لا بوعط 1126 

5 ت«تاعلاناظ بلإع0[مصطاظ ‏ مدعاعمم ]0 الالوعقتدظ .50110]102م1 2قلده1)5طرد 
15 24007714 776 رعاتط77ا .ى عتاأوع.آ لصه ,(1942 ,.لأه .أصلم .0609/1 :مماع ماطاعة 171) 
.(1932 ,[.طم .هض] تسماع ستطعهة18آ1) 


وبحسب اليثولوجيا السائدة عند فريق آخر من البويبلوسء, فإن الخالق؛ أي العنكبوت 
سوسّيستيناكو كان موجوداً بالأصل في العام السفلي. ثم سوّى سوسيستيناكو «صورة في 
الرمل» وأخذ «يغني» فخلق بذلك امرأتين (أوتستء. أي الشرق» ونووتست أي الغرب) 
صارتا أمّين للهنود ولسائر الشعوب الأخرى (أو أمّين للبويبلوس والنافاجوء. أو أمّين للنصفين 
(أو الفخذين) على ما تقول روايات أخرى). ثم استمر العتكبوت بعملية الخلق وهو «يغني»» 
لكن المرأتين ما لبنتا أن أظهرتا بدورهما عن قدراتهما ذ فى الخلق. وكان أن صار النزاع بينهما 
. يزداد حدّة» فنشبت معارك ومباريات عديدة» ارات من خلالها كلّ واحدة أن تبرهن 
تفوقها على الأخرى. كما نشب الصراع أيضاً بين الشعبين اللذين يدين كل منهما بديانة كل 
من الإلهتين. وأخيراً وثبت أوتست على نووتست فقتلتهاء وانتزعت قلبها وقطعته إرباً. 
فخرجت منه الفئران (أو سنجاب ويمامة) التي هربت والتجأت إلى الصحراءء فجدٌ قوم 
نووست في أثرها. 3 بعث العنكبوت بالشمس والقمر ليكونا في العالم العلوي. كما بعث 
بحيوانات أخرى» وأرسل عشبة ة متسلقة حتى يتمكن البشر من الصعود عليها. وهكذا كان. 
لق اشر عل العقية المذكورة وظهروا على سطح بحيرة. فقدمت لهم أوتست قطعاً من 
عليه لديهزعاء :وهكذا وعدت الدرة. . ثم قالت لهم اتسيف قهنه الدرة هي قلبي» 
وستكون لشعبي بمثابة الحليب من صدري». وأخيراً عمدت أوتست إلى تنظيم الكهنة 
ووعدتهم بالعون والمساعدة من مقرّها الذي يمع فى جوف الأرض. انظر: 6026© 11261103 
عطط!» ,5اأعلعءنظ 0مهد ,1 26 .مم ,(1894 ,[.طم .مز :ممع مستطئه/؟) 57:2 2726 ,ه5م51676 
10 20ع11] عن [ دان )- تع سيره أمصهه!] -جعأدعل 11 عطا 01 ععصدء 1 تمعاذ كناهنوتاءعخ1 220 عنتاأعتمادك 
,44 .ص« ,2 .701 «,25ة1لص1 ممعتضعسم طادهل8 عطا )ه بزع ها مطالالظ عط 
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ملفا وامناطي وغناد انض الالبروكوا مركو طن التفياد ني الأليين 
التوأمين» في حين أن التوأمين ليسا عدوين عند الزوني وهم لا 
ينيطون بهما سوى دور ثقافي بسيط للغاية. وبالمقابل نجد أن الزوني 
قد نظموا ورتبوا التقاطبات في تقويمهم الديني بحيث تتبدّل أوجه 
التضاد بين صنفى الآلهة وفقأ لتناوب القوى الكونية والسلوكات 
الدينية تناوباً دورياً على الرغم من تضادها وتكاملها في الوقت نفسه. 
غير أن الصيغة المعتمدة عند الزوني لا تستنفذ إبداعية البويبلوس. 
فالأختان الإلهيتان تقسمان البشر ومجمل الأمور إلى صنفين يتضادان 
ويتكاملان في الآن عينه. 

إذا كان لنا أن نوسّع أفق المقارنة» فبوسعنا أن نجد في منظومة 
الإيروكوا نسخة مطابقة للثنوية الإيرانية بأشدٌ تعبيراتها جمودا. في 
حين أن منظومة الزوني تذكّرنا بالتفسير الصيني للتقاطب الكوني الذي 
يجد تعبيره في التناوب الإيقاعي بين مبدأي اليانغ والين. 1 


الأساطير الكونية الكاليفورنية: الإله وخصمه 

نجد شكلا آخر من أشكال الثنوية عند بعض العشائر الغايرة فى 
كالكورتيا الوسطى (نن شرضلة القأطاف والسيد). ذا جد 
أساطيرهم بشكل واضح عن إله أكبر هو خالق العالم والبشرء وعن 
كائن مفارق غامض غريب الأفعال اسمه القيّوط (ذئب البراري) يتعمد 
أحياناً أن يتصدّى لعمل الإله. لكنه كثيراً ما يفسد الخلق» إما بسبب 
الطيش وإما بسبب التبججح والتباهي. وفي بعض الأحيان» تقوّل 
الأساطير إن القيّوط كان موجوداً منذ البداية إلى جوار الإله» معارضاً 
بشكل دائم لعمله. 

إن أساطير نشأة الكون عند عشائر المايدو (فى الشمال الغربى) 
تبدأ بهذه الافتتاحية: كان الكائن الأعظم وونومي (#من دون موت؛) 
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أو كودويامبي («الذي يسمّي الأرض») والقيّوط. في زورق واحد 
عائم على سطح المحيط الأولاني. وكان الإله قد خلق العالم من 
غنائه.» لكن القيّوط أوجد الجبال. وبعد عملية خلق البشر عمد 
الخصم بدوره إلى اختبار قدراته فأوجد بشراً عميان. كما إِنَّ الخالق 
وفر للبشر إمكانية العودة إلى الحياة عن طريق «ينبوع الفتوّة». لكن 
القيّتوط دمر هذا الينبوع. ثم تباهى القيّوط أمام الخالق وقال: «نحن 
كلانا سيّدان». فلم يكذبه الإله. إلى ذلك نصّب القيّوط نفسه «أقدم 
ما في العالم». وتفاخر بأن البشر سيتحدثون عن مآثره من أنه «قهر 
السيّد الأكبر»ة. وفي أسطورة أخرى أن القيّوط نادى الخالق بوصفه 
«أخاه». وعندما أَسَرّ الإله لبني البشر قواعد الولادة والزواج والموت 
... إلخ» انبرى القيّوط لتعديلها على مزاجه. وأخذ في ما بعد يلوم 
الخالق لأنه لم يفعل شيئا من أجل سعادة البشر. واضطر الإله في 
النهاية إلى الاعتراف قائلاً: «وعلى الرغم من إِنْني لم أشأ ذلك» فإن 
العالم سوف يعرف الموت»., ثم مضى بعد ذلك في سبيلهء لكن 
ليس من دون أن يهيئ عقاباً ينزله بالقَيّوط. والحق أن ابن القيّوط قتل 
بلدغة أفعى من ذوات الأجراس. وعبثا حاول أبوه أن يلتمس من 
الخالق إلغاء حكم الموت. واعدا إياه بأنه لن يعود يتصرف بصفته 
عدو”". وبحسب قوانين المنطق الديني الغابر التي تنص على أن ما 
كان في بداية الزمان» أي عندما لم يكن التكوين قد اكتمل بعدء لا 


(43) ]0 تمسمعكتك] مسمعتعدمة عط كه ستاءالدحظ ,كطاراز 34144 تصوءعت©نآ .8 لمقامظ 

-33 .مم ,([1902 رووعىم ععطاعوط2ععاء نما تامملا بلعءل8]) 2 .1م ,17 .701 ولرمأولط أمتنن داح 
لدعتعهأمصطاظ ممعتنعصسق عط 01 5مم لامع 1أطنط ,كاعء 1 عونهكل38 0مد ,46-48 .مم .ووه ,118 
,2 .701 ,.10ط1 ,قاغاعع[ءن1 :27-69 .صم ,(1912 ,[الفظ .3 .ط1 عأتهط] :معلنروعآ) 197 .701 زبواعزعنه 
70/00 © 51077206 مأوع50 :50مأوزاء< 1517:0]ه:ك !]1 ,نطاعمدزظ معلا 200 .]7 504 .مم 
1 76 .م ,(1958 ,[معمععة' لأاعل ند هتجنفظ] :2د1]0) 856 باوع 53 الامتالل 
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يمكن أن يلغى. وطالما أن عملية الخلق لا تزال جارية»ء فإن كل ما 
يجري وكل ما يقال يشكل تجليات كينونية (أنطوفاني)» ويرسي 
أشكالا من صيغ الوجودء وينتمي في نهاية الأمر إلى عملية نشأة 
الكون. 


إن أساطير المايدوء وبخاصة منوعاتها الشمالية الشرقية» تمتاز 
بالدور الحاسم الذي تنيطه بالقيّوط» حتى إِنَّ بوسعنا القول إِنْ تصذي 
القَيَوط بصورة دائمة لمشاريع الخالق إنما ينم عن وجود غاية محددة 
لديه: فهو يجهد لتهديم ذلك الوضع شبه الملائكي الذي رسمه له 
الخالق. والحق أنه بفضل القيّوط انتهى الإنسان إلى ما صار عليه؛ 
أي إلى نمط كينونته الراهن الذي يشتمل اضطراره لتحمّل الجهد 
والعمل والشقاء والموت. على الرغم من أن نمط الكينونة هذا يجعل 
وكا وراد الهاة على ال 2 


(44) فى عشيرة الونتون وهى عشيرة كاليفورنية أخرىء كان الخالق أوللبس 
(0161515)» قد قرر أن يعيش البشر مثل الأخوة والأخوات» «وأن لا يكون ثمة موت ولا 
ولادة» وأن تكون الحياة سعيدة راضية. فكلّف أخوين بأن يبنيا «طريقاً من الحجر» توصل إلى 
السماء حتّى إذا بلغ البشر سنّ الشيخوخة تمكنوا من استخدامها للصعود إلى السماء 
للاستحمام من نبع عجيب فيعودون شبابا كما كانوا. وبينما كان الإخوان يعملان على بناء 
هذه الطريق دنا منهما سيديت عدو أوللبس. وأقنع أحدهما بأن من الأفضل للبشر أن يكون 
هناك زواج وولادة وموت وعمل في هذا العالم. وكان أن عمد الإخوان إلى تخريب تلك 
الطريق بعد أن كانت قد شارفت على الانتهاء. ثم تحوّلا إلى صقرين وحلقا في الفضاء. لكن 
سيديت ما لبث أن ندم على فعلته» إذ تبينٌ له أنه قد أصبح الآن من الفانين. فحاول أن يطير 
إلى السماء بواسطة مركبة فضائية مصنوعة من أوراق الشجرء لكنه سقط ومات. فنظر إليه 
أوللبس من أعالي السماء وقال له: «ها أنت أذ ضحية أوّل موتء ومن الآن فصاعداً 
سيموت البشر مثل موتك». (نجد تحليلاً للوثائق المتعلّقة ببذه الأسطورة فى: 2«زاءطاة/لا 
لاي ©1176أىمم أده عب عقاف ع|-جاء دز «ماداع عتاء «معلتوء 011 «ع0 عنرية مد[ 0 رأ لتستطاعد 

85-101 .مم ,2 .701 ,([1926-7 ,001 معطعع4] :معاأمصنا84) .5اه؟ 12 
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سواك أغوة لاحقا إلى دور القيّوط في تبلور أوضاع البشرء إذ 
إننا هنا حيال موضوعة أسطورية مفتوحة على احتمالات من 
الصياغات غير متوقعة. أما الآن فسأذكر بعض الأساطير الكاليفورنية 
الأخرى المتعلقة بنشأة الكونء والتي تمتاز ببنية ثنوية تشهد بشكل 
أوضح مما سبق على العداء المستحكم بين القيّوط والخالق. 

تقول إحدى أساطير اليوكى أن الخالق» تايكومول («ذاك الذي 
يأتي وحيدا») تكوّن على بطم الجر الأوّلاني على شاكلة نتفة من 
الزغب. وبينما كان لا يزال محاطأً بزبد البحر نطق بالكلام وسمعه 
القيّوط الذي كان موجودا منذ زمن بعيد.» على ما يضيف الراوي. اما 
الذي يجب أن أفعله»؛ تساءل تايكومول. ثم أخذ يغني» وشيئاً فشيئا 
بدأ يتخذ شكل الإنسان» ونادى القيّوط «يا أخا أمي». واستخرج 
غذاء من جسده وأطعمه للقيوط. وبالطريقة نفسها خلق الأرض بأن 
أخرج من جسده المواد الضرورية لذلك. وقد ساعده القيّوط في خلق 
الأنسان: لكته قوّر أن تكوق .هذا الإنبنان مخكوما عليه تالموت أيضا: 
والحق أن ابن القيّوط توفي. وعندما اقترح تايكومول إحياءه من 
الموت رفض القيّوط ذلك45, 


إنه بينما كان الخالق الذي هو «الإنسان» منصرفاً إلى عملية الخلق أتاه شخص مجهول اسمه 
نيعاسا (الإنسان المرّ) وبيده عصاء وطلب إليه أن يمنحه المقدرة على الخلقء وأن تكون له 
حصة من الأرض. فلبّى له الخالق طلبه الأول» فرفع نيعاسا عصاه وأنشأ الجبال والأنهار. بعد 
ذلك أخذ الخالق قطعة من جلد ورماها في الماء. ثم نظر إليها وهي تغوص في الماء ثمّ تعود 
فتطفو على سطحهء فقال إن البشر سيكون شأنهم شأن هذه القطعة. فيعودون إلى الحياة بعد 
موتهم. لكن نيعاسا لاحظ أن الأرض سرعان ما ستغص بالبشرء فرمى في الماء حصاةء معلناً 
أنه كما غاصت هذه الحصاة واختفت فإن قدر البشر سيكون على هذا النحو. انظر: المصدر 
المذكورء ص 709-707 و2717-714 و .108-109 .مم .110 ,تطعصوت8 
(45) 5-6 .205 ,27 .701 ,دمم0خ 18ل «رمطالاق1 نلد» اوعطعوي1 5تنامة .10م 
اهن زه كابه :174 +11 إه 2727058001 320 ,11 905 .مم .موه ,905-939 .مم '1932(,1) 
.]1 182 .مم ,(1925 ,[.011 .أسصلام .2096)] :ممأعصتطوج11) 
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فن الممكوة: كما يفول قعيوت :75 الا ركون تابكرمو ل حمتلة 
لنمظ الإله الخالق عند أهالى كاليفورنيا. لكن مما له دلالة أن تكون 
هذه الأسطورة بالضبط التي يؤدي فيها القَيّوط دوراً مهما هي التي 
استرعت أنتباه عشائر اليوكي. إن غياب الإله الأعظم الخالق وظفيين 
ذكره أمر شائع في تاريخ الأديان. فأغلبية الكائنات العظمى ينتهي 
الأمر بها لأن تصبح آلهة متبطلة (باللاتينية). وهذا لا ينطبق فقط على 
الأديان البدائية وحدها. لكن اللافت فى الحال التى نحن بصددها هو 
أن الألة وقد 'احسيعت» قن جره عدم التتحفية الملنسة والعرية الأطواد 
التي هي القيّوطء المحتال المدلّس بامتياز (بالفرنسية وم 


عع )2 . 


ثم إن القيّوط يحل عند عشائر البومو الساحليين محل الإله 
الخالقء» إذ إِنْ هذا الإله لا يحضر فى عملية نشأة الكون. لكن 
القَيّوط يخلق العالم بمعحض الصدفة. فهو قل عطش ذات يوم فاقتلع 
نباتات البحيرات من جذورهاء ما أثار تدفقا هائلا فى المياه الجوفية 
دفعه بعيداً في الأجواءء ثم ما لبئت هذه المياه أن غمرت الأرض 
فصارت بمثابة البحر المحيط. لكن القيّوط توصل إلى حصر المياه 
وراء السدودء ثم عكف بعد ذلك على خلق البشر انطلاقاً من نتف 
مع الرغي :غير أنه قفدت غفيبا شديدا إذ نتن له أن التكتر لا 
يقدمون له شيئا يأكلهء فأشعل حريقاً هائلا ما لبث أن أتبعه بطوفان 
فهدّدهم بكارثة جديدة. على الرغم من ذلك ظل يتابع نشاطه من 
حيث الاضطلاع بعملية الخلق. ولما رأى أن البشر لا يحملونه على 


 )46(‏ .9011 بصم ,.10ط1 ,تطاعصقاظ :مز :010 ,62 لضع 44 .مم ,ث .701 ,.10ط1 ,)للقطعة 
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لخلق الشمسء. وكلف أحد الطيور يحملها إلى سند ونظم تعاقب 
الوثائ الكونيةه :وازسن ايوق عيادات الكر عي 10 

ذكرت هذه الأسطورة لكي أوضح الطراز الخاص للنشأة الكونية 
عندما تكون من صنع القيّوط. إذ يبدو أن عملية خلق العالم والإنسان 
تتم «على الرغم من صاحبها» (بالفرنسية ناا 8431856). ومما له دلالة 
أن يكون البشر الذين هم مخلوقاته بالذات» يسخرون منهء حتّى إنهم 
يمتنعون عن إعطائه ما يأكله. ومهما يكن شأن التفسير التاريخى 
لعملة تيلول القترظ :سيدق" الكالق + سقلا هن القانك أن تعييعة خالا د 
مدلساً قد بقيت على حالها على الرغم من مكانته البارزة وقواه 
الخلاقة. فهو يتصرف». حتّى من موقعه باعتباره خالقاً أوحدء وكأنه 
ذلك المدلس الذي لا ينسى أبداً لأنه موضوع الامتاع والمؤانسة 
لجمهور العديد من خرافات أمريكا الشمالية. 


المحتال المدلس 


مما له دلالة ومغزى أن أقصى أشكال الثنوية المعروفة فى 
العقائر الهندية لأمريكا الشمالية تعدد غلن إيلقء القترظ دوز التحتال 
بامتياز. إن هذا المحتال يضطلع بوظيفة أعقد بكثير من تلك التي 
تكفا نا ككرناء هن اسناطد نكنأة الكوق الكالهوؤرنية 2" فيو 


(47) طاىو81 01 01385ه1 عطا ع02لقة أمع0020) 06260 عط1» ,اعمآ .11 مول 

- لإلداك) 3 .20 ,28 .801 ,(وعاعع5 ببعلك1) اداع م[0م71:1/1<0كل 477167127 «رقتمده111د0 لوطتمع 

484 .مم .موه ,467-493 .مم ,(1926 معط نوع امع5 

(48) يتخذ المدلس أو المحتال شكل القيّوط في مناطق السهول الكبرى والحوض الكبير 

والهضبة ومنطقة الجنوب الغربي من كاليفورنيا. لكنه في ساحل الشمال الغربي يتخذ صورة 

الحيوان المفترس أو حيوان الفرو (المنك)» بينما نراه يتخذ صورة الأرنب البرّي فى منطقة 

الجنوب الشرقي» وأحياناً عند الألغونكيين القدماء. أما عند الألغونكيين الحديئين وعشائر 

السيو وغيرهم فهو يتَخذ صورة بشرية» ويتسمّى باسم خاص مثل غلوسكاب أو إكتومي أو 
ويساكا أو الكهل أو الأرمل. 
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يتصف بشخصية متعددة الأوجه. ويقوم بأدوار ملتبسة. صحيح أن 
معظم الأحاديث الأسطورية تعتبر المدلس أو المحتال مسؤولا عن 
خال الكون التحالية ووحوة الموت فيه لكنها تععيره خالا وسيطا 
وبظلاً محضرا أيضا لأنها تفترضن أنه كان قد سرق النان أو أقساء 
أخرى مفيدة للبشرء وأنه كان قد قضى على الوحوش التي اجتاحت 
الأرض. على الرغم من ذلك» وحتّى حين يتصرّف المدلس بصفته 
بطلا محضّراء فإنه يظل يحتفظ بخصائصه المميزة. مثال ذلك أنه 
ينجح في سرقة النار أو غيرها من الأشياء التي لا غنى للبشر عنهاء 
بعد أن كانت مخبأة بكلٌ عناية عند أحد الكائنات الإلهية (الشمس» 
المياه» طريدة الصيد أو الأسماك . .. إلخ). لكنه إنما توصل إلى 
ذلك عن طريق الحيلة أو الخداع. لا عن طريق البطولة والإقدام. 
وكثيراً ما تفشل مشاريعه بعد نجاحها بسبب طيشه وتهوّره (كأن 
تشتعل النيران في الأرض أو تجتاحها المياه وتغمرها). وإذا كان قد 
نجح في تخليص البشرية من هول الوحوش المفترسة أكلة لحوم 
البشرء فهو إنما توصل إلى ذلك عن طريق المناورة والمكر والخداع. 


الصفة الأخرى التي يتصف بها المدلس هي موقفه الملتبس 
تجاه المقدّس. فهو يقَلّد التجارب الكهانية (الشامانية) والطقوس 
الكهنوتية تقليداً ساخراً كاريكاتوريا: فيُماهي باستخفاف وهزء بين 

. ذاء (249 5 5 0 

برازه وغائطه من جهة*0 والارواح التي در عىن الكهان وسحخرسهم 
من جهة أخرى. كما أنه يصطنع التمثيل الساخرء إذ يتلم علق 
الكهان فى سماء الوجد والفناء . على الرغم من أن تقليذه هذا ينتهى 
دائماً إلى سقوطه في أثناء تحليقه. ومن الواضح أن لهذا السلوك دلالة 


(49) «رمعاأداعت1 مقنلم1 ممعتعصسة طترول8 عطل1» ,5اأأعاعن1 اأمعومنآ عوكل1 
؟! 336 ,مم .ووه ,327-350 .مم ,(1966 عتعاصذ/7) 2 .20 ,د .701 رعد«متعتاعظ زه برمماعال 
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مزدوجة: فالمدلس دجال يسخر من «المقدسات»» ومن كهنة المعبد 
والكهان الشامانيين» لكن هذه السخرية تنقلب عليه فى الوقت نفسه. 
نيو يدا لذ بكرن خسم غتيدا ماكر الأذله الخال كما قن تن 
الأساطير الكاليفورنية) يكون كائناً يصعب تحديده. فهو ذكي وأحمق 
فى الوقت نفسهء ومقرب من الآلهة من حيث «أوّلانيّته؛ وقدراته. 
لعنة ادري .يتن البشر مسن ساك تومه روكت عه و شه الحتين 
التقرط “ولا اتلؤقعه: 1 

ويرى ريكتس في صورة المدلس المحتال هيئة الإنسان نفسه في 
جعي (الحديك ليضين إلى ها ينغت أن بصيير إليدة أمر أنضيي بيده 
العالم"”. ولعله من الجائز أن يوافق المرء على هذا التعريف ولكن 
بشرط أن تكون صورة الإنسان جزءا من عالم خيالي مشبع بالقداسة 
فليست: المسألة مسألة ضورة الإنسان بمعتاها الإنساتؤي أو 
العقلانوي أو الإرادوي. والواقع أن المدلس المحتال يعكس لنا ما 
يمكن تسميته ب «ميثولوجيا الشرط البشري». فهو يعترض على مشيئة 
الإله عندما أراد أن يجعل الإنسان خالداً وشاء أن يوقّر له وجوداً شبه 
فردوسي في عالم نقي غني محرر من كل القيود. ولا ريب في أنه 
يسخر من «الدين»»؛ أو على الأصح من تقنيات النخبة الدينية 
وادعاءاتهاء أي من كهنة المعبد والكهان الشامانيين» على الرغم من 
أن الأساطير قد شدّدت على الدوام على أن هذه السخرية لم تفلح 
يومأ في القضاء على قدرات هذه النخبة الدينية. 


لكن بعض صفاته تنتمي إلى خصائص الوضعية البشرية على 
نحو ما هي عليه اليوم: بعد تدخل المدلس المحتال في عملية 
الخلق:. فثال ذلك أنه يغلت علئ' الوعوئن والغيلةآن من دون أن 


(50) المصدر نفسهء ص 338 وما يليها. 
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يتصرف كما يتصرف الأبطال» وأنْه ينجح في عدد من المشاريع. 
لكنه يفشل في عدد آخرء وأنه ينظم العالم ويستكمله ولكن بارتكاب 
الكثير من الحماقات والأخطاءء بحيث إِنه لا ينجم عن فعله هذا أي 
شيء منجز كامل. بهذا المعنى» يمكننا أن نرى في المدلس المحتال 
صورة لإنسان تسعى نحو طراز جديد من الدين. وتشكل قراراته 
ومغامراته ضربا من الميثولوجيا الدنيوية الجذرية التي تقلد بهزء 
وسخرية حركات وسكنات الكائنات الإلهية كما ألما فيدر فى الرقت 
فيه عن وها النذاك. على 'الالهة: ٠‏ 

وبمقدار ما نستطيع أن نتعرّف إلى ثنوية حقيقية في الأساطير 
الكاليفورنية التي تقيم تضادًا مطلقا بين القِيّوط والخالق» فإنه بإمكاننا 
القول إن هذه الثنوية التي لا يجوز ردّها أبداً إلى منظومة من 
التقاطبات» تعكس لنا أيضاً نوز معارضة الإنسان لخالقه. لكننا رأينا 
أن التمرد على الإله يتطور تحت عباءة القلقلة والسخرية. لذا كان 
بوسعنا التعرّف هنا إلى ضرب من الفلسفة الجنينية. ولكن هل يحقّ 
لنا أن نتعرف إليها فقط هنا؟ 

بعض الملاحظات 

ليس من المجدي أن نلخص تحاليل الوئثائق المتعلقة بالعشائر 
الهندية الأمريكية الشمالية. إِنّما يكفى أن نذكر باختصار بمختلف 
أنواع التضاد والتقاطب التي شهدناها في تلك الأرجاء. لكي تتبيّن لنا 
صفتها باعتبارها «إبداعات روحية». صحيح أن هناك نمطأ من أنماط 
الثنوية كانت قد أبدعته الثقافات الزراعية. لكن أكثر أشكال الثنوية 
جذرية يوجد عند العشائر الكاليفورنية التي لا تعرف الزراعة. إن 
التكوين السوسيولوجي (المجتمعي)؛ شأنه في ذلك شأن أي «تكوين» 
آخرء لا يفسر الوظائف التي تقوم بها رمزية وجودية ما. فالتقسيم 
الثنائي للأراضي المأهولة وللقرية» مثلاء مع ما فيه من تضاد بين 


208 


مبدأين متقاطبين» أمر نجده عند الكثير من العشائر من دون أن تظهر 
في ميثولوجياها أو أديانها بنية ثنوية. لقد عمدت هذه العشائر إلى 
تلبوق التقمنت الثنائي للأراضي بوصفه معطى مباشراً من معطيات 
التجربة» لكن إبداعها الأسطوري والديني تجلّى على أصعدة أخرى. 

أما الأقوام التي واجهت لغز التقاطب. وحاولت أن تجد حلا له 
فقد كانت حلولها المقترحة هذه متنوعة تنوعاً مدهشاً كما رأينا. فعند 
الألجونكيين الذين يعيشون في أواسط البلاد هناك التضاد الشخصي بين 
البطل المحضر من جهة» والقوى الدنيا من جهة أخرى. وهو تضاد يعقبه 
مصالحة ويفسّر أصل الموت وإقامة الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي. لكن 
هذا التضاد لم يكن مقدرأً بالأصل. بل كان نتيجة حادث طارئ (جريمة 
قتل شقيق مانابوش). أما الكوخ التأهيلي ‏ التكريسي فقد رأينا أنه كان 
موجوداً في ما مضى عند ألجونكيين آخرين هم عشائر الأوجيبوا الذين 
زعموا أن الكوخ المذكور جاءهم من عند الإله الأكبرء كما رأينا أن 
رمزيته تعبر عن التقاطبات الكونية كما تعبّر فى الوقت نفسه عن تكاملها. 
وتتخذ الثنوية أشكالاً مختلفة تماماً عمّاً ذكرناء عند الأقوام التي تتعاطى 
زراعة الذرة: فالثنوية عند الزوني لا وجود لها في الميثولوجياء في حين 
أنها تطغى على الطقوس وعلى تقويم الطقوس والشعائر الدينية. خلافاً 
لذلك نجد عند الأيروكوا أن الميئولوجيا والعبادة تتمفصلان تمفصلا 
مجكما وفَقَآ لكتوية من التمظ الايراتئق: كما وجندنا أخيرا عند 
الكاليفورنيين أن التضاة بين الآنه وخصه الققوط رتب المجال آناء 
«أسطرة» للوضعية البشرية تشبه تلك التي ابتدعها الإغريق» على الرغم 


من اختلافها عنها. 
الميثولوجيات الأندونيسية حول نشأة الكون: التضاد والدمج 
التوحيدي 


في اتدوتنييا تتجلى فكرة الخلق ومعها تصور الحياة الكونية 
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والمجتمع البشري بأمارة التقاطب. ويفترض هذا التقاطب في بعض 
الحالات وجود وحدة كلية أولانية سابقة. لكن عملية الخلق بحدّ 
ذاتها هي نتيجة التقاء جهود الإلهين» التقاءً عدائياً أو تعاونياً. إذ لا 
يوجد في رأيهم. تخلقاً ونشأة كونية تصدر عن إرادة وقدرة خالق 
واحد أو مجموعة واحدة من الكائنات الغيبية المفارقة للطبيعة. ففى 
بدء العالم والحياة هناك زوج من الآلهة. والعالم هو إما نتيجة إواء 
مقذس تم بين إله وإلهة» وإما نتيجة صراع جرى بين كاثنين إلهيّين. 
وفى كلا الحالتين نجد أن هناك التقاءً بين مبدأ أو ممثل السماء وبين 
دا أو ممثل المناطق الدنيا التي يتخيلونها إما على صورة الجحيم. 
وإما على هيئة ما سيصبح بعد عملية الخلق هو الأرض. وفي كلا 
الحالين» نجد فى البدء «كلا» واحدا نستشف من خلاله وجود 
العيكا يخ الو إما متوحدين في زواج مقدّس (باللاتينية)» وإما 
في حال لا" تسمح بتمييز واحذهما عن ال 


 )51(‏ أ أعكادء:: 1100‏ :0 419لةاى ‏ ءعكتعه|مس[اظط ‏ ,كععععطرء 11325 ععمرد/ا 

كللتلاكة ا ] :11338 عط1) داتعأكه١د51:00‏ عدتراومه علتالالع! جلاج عمجااءط الله 1زع بج[ انز« (كوع آهل ةلح 1د 

(1939 ,[1أه زاح 

نجد فى سائر أنحاء أندونيسيا الشرقيةء كما فى المولوك والسيليبء أن أسطورة نشأة 

الكون تنص على زواج حصل بين السماء (أو الشمس) والأرض (أو القمر). وأن الحياة. أي 

النباتات والحيوانات والبشرء كانت حصيلة هذا الزواج. انظر: )وز لصة عطقاة عقمسرعللة/7آ 

.5 .80 بااعططعددعء184 ععل معممزع نالعا ع1نا ,كبعادء :م10 ت«عدماعةاع8 ء216 ,ععللناطناء2,0 

1123-1-6 .مم ,(1965 ,[.طم .ص] تأمدم أ نا5) 1 .ام 

وبما أن الزواج المقدّس المتعلق بنشأة الكون يُعتبر أنموذجاً لكل عملية خلق أخرىء فإننا 

نجد في بعض الجزرء مثل جزيرتي ليتي ولاكورء أن الزواج بين السماء والأرض يحتفل به في 

بداية فصل الحصاد: فى هذا الاحتفال يببط إله السماء أوبولورو ويطأ الأرض أوبونوسا (انظر: 

ع0آ] تمرعليهج]11) 1 1 عأع0[0جوعطنانت ءأءعلتاآك 46 01ا ع11مأء/21آ ,تعطءواط .11 .1] 

.124 .م ,.لأ0] بععلالتساعم2 3201 عطقاك لد ,174 .م ,(1952 ,[./ا .8 ملطم8 .ط مع 

من جهة أخرى نجد أن كل زواج بشري إنما يعيد تجسيد الزواج المقدس الذي تم بين 
السماء والأرضء انظر: 132 .م ,.لاطآ ,معطءواط - 
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سبق أن عرضت في فصل سابق» وبشيء من التفصيل» لكيف 
ينظر عشائر النغاندجو داياك لنشأة الكون ولبنية الحياة الدينية (أنظر 
ص 169 من هذا الكتاب). وسأعيد هنا التذكير فقط ببعض أهم 
العناصر التى تتكون منها الأسطورة: من الكلية الكونية الأولانية التى 
كانت موجودة في حال الإمكان في شدق الثعبان المائي ظهر المبدآن 
المتقاطبان وقد تجسدا تباعاً على صورة جبلين» أو إله وإلاهة؛ أو 
طائرين من طيور الألبوقير (أبو قرن). وقد خرج العالم والحياة وأول 
زوج بشري إلى حيّز الوجود إثر صدام جرى بين المبدأين المتقاطبين. 
لكن الثنوية لا تمثل إلا وجهاً واحدأً من أوجه الألوهية» إذ إِنَّ تجلى 
الألوهية بوصفها كلا واحداً لا تقل أهمية. وكما سبق أن رأينا 
(ص 174 من هذا الكتاب) فإن هذا الكل الواحد يشكل المبداً 
الأساس في ديانة الداياك» والذي تتم استعادته بصورة دورية متكررة 
عبر مختلف أشكال الطقوس الفردية والجماعية2©. 


ويبدو أن نشأة الكون بما هي حصيلة لزواج مقدس هي الموضوع الأسطوري الذي 

يحظى بأوسع انتشار كما أنه أقدم المواضيعء انظر : .151 .م ,.1510 ,تع لانتصساءهج لصة عطةغ5 
ثم إن هناك موضوعة أخرى موازية تفسّر الخلق بانفصال السماء عن الأرض بعد أن 
كانتا متحدتيك يزو اج مقدسء انظر : ١1طءءاطءدء6‏ ء1اعمم80 1245 ,امفساد8 مسحصصع1] 
طعتماعانط] تستاععظ) دمطابرالا 4نم عاط 1 )ها ةلملاعدءكا8 «لاج ‏ ««عةلنلداي ع (إلاكقعه/0 اط 
.2 ..1510 ,ع0 التصضاعه2 لصه غطةؤ؟ 0ص2ة ,257 .م ,(1955 ,تفصع ]1 
نجد حالات عديدة يتكوّن فيها اسم الكائن الأندونيسي الأعظم من لفظة يندمج فيها 
اسما «الشمس والقمر» أو الأب والأم»“ء انظر: .6 .م ,.لذط]1 بممفتسو8 
وبعبارة أخرى فإن الكليّة الإلهية الأوّلانية تعتبر كناية عن لا تمايز بين السماء واللأرض 

حين اتحادهما بفعل الزواج المقدس. 

(52) :معلنعآ) معد«رم8-لقاى « علوزهط موز هك معلوه 0011 علط اوممقط؟5 وموك 
انا 30 4 ع0771011 000 0 11071أورعء :007 71716 :منج أ متزوع/83 لطنة ,.11 70 .مم ,(1946 ,[المظ] 
علسمتطامععل[0لا دع -لصهقط ,-لهة1 7001 التلاتاكهمآ1 عازتاعلصمتمه >1 ,عاممعم ‏ مع80 
1 32 .مم ,(1963 ,[المطزللظ كناصن ا ة84] :عدمعمط عط1) 6 بوعضعء5 مه51230مة 1 
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كما إننا نجد عند عشائر التوبا باتاك أيضاً أن عملية الخلق تنجم 
عن صراع بين القوى العليا والقوى الدنيا. لكن المعركة لا تسفر هنا 
عن قضاء واحد من الخصمين على الآخر (كما فى أسطورة الداياك 
عن الطيرين)؛ بل عن توحّدهما من جديد في عملية خلق جديدة©. 
وفي جزيرة نياس نرى كيف أن الإلهين الأكبرين لو ألانجي 
ولاتوردانو يتضادان ويتكاملان في الوقت نفسه. فيقيم لو ألانجي في 
العالم العلوي. ويجسّد ما في الحياة من خير»ء لونه المفضل هو 
الأصفر أو الذهبى» ورموزه وشعاراته الثقافية الديك وأبو قرن والنسر 
والشهيين.: أما لاتوزداتو فينتمي إلى العالم السفلي» ويجسّد الشر 
والموت. لونه المفضل الأسود أو الأحمرء وشعاراته الأفاعي. 
ورموزه القمر والظلمات. لكن التضاد بين الإلهين المذكورين ينطوي 
كذلك على تكامل بينهما. إذ تروي الأساطير أن لاتوردانو ولد بلا ' 
رأس. كما ولد لو ألانجي بلا ظهر. أي أنهماء بتعبير آخرء يشكلان 
كلا متكاملاً. بل أكثر من ذلك: فَكلّ منهما يملك بعض الصفات 
التي تتلاءم مع شخص الأخر أكثر من تلاؤمها مع شخصه”. 


وفى أندونيسيا نجد أن الثنوية الكونية والتضاد التكاملى يتجليان 
سواء في بنية القرية والمنزل والملبس والسلاح وأسباب الزينة» أم في 


)53( .7 .م ,.لتط1 ,رععلانتسصفاعمج لصهة عطقاد 

يعتبر ف. توبنغ أن الكائن الأعظم يمثّل الكلية الكونية لأنه يدرك من ثلاثة أوجه كل 

منها يمثل واحداً من العوالم الثلاثة (الأعلى والأسفل والأوسط). أما شجرة الكون التي 
تنتضب ابتداة من المناطق السفل :وصولاً إل السماء فهي ترمز إلى كلية الكوت وإ الاننظام 
الكوني فى ان واحده» انظر : -1054 176 زه ع#لااعنام/3 776 ,قصلطه1 موطسدآ ععل0 متلتطط . 
27-8 مم ,(1956 ,[ضصعمطتهن) هدم طمعدل] تمتملرعأحسط) 6604 ولط ١86‏ دآ إعتاء8 8012/1 
60-6 3200 

(54) #«عاكبرك كنامتوزاع2 ,أ نجناك ععاء2 لصهة ,79 .م .1610 ,ععل1تاصساعم2 لمة عطقاة 

.10 .م ,(1959 ,[كهأقاععءت] :عدج دآط عط1) مأدعدملم1 ,كهألة “زه وسطابت له 
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طقوس الانتقال» مثل طقوس الولادة والتأهيل - التكريس والزواج 
والموت””. حسبنا أن نذكر بعض الأمثلة: ففي أمبرياناء إحدى جزر 
المولوكء. تنة تنقسم القرية إلى قسمين. هذه القسمة ليست ذات طابع 
اجتماعيى وحسب. بل ذات طابع كوني أيضاًء إذ إنها تشمل أشياء 
العالم وعملياته كلها. والواقع أن أموراً مثل اليسار والمرأة والشاطئ 
أو الطريق البحرية» والأدنى والروحي والخارج والغرب والشاب 
والجديد» إلى آخره» تتضادٌ مع اليمين والرجل واليابسة أو الجبل» 

والأعلى والسماء والدنيوي والفوق والداخل والشرق والكهل» إلى 
آخره. على الرغم من ذلك فعندما يرجع أهالي الجزيرة المذكورة إلى 
هذا النسق» فإنهم لا يتحدثون عن قسمين اثنين بل عن ثلاثة. إذ إِنَّ 
العنصر الثالث هو «التأليف الأعلى» الذي يدمج بين العنصرين 
المتضادين ويقيم بينهما توازنً©”. هذا ونحن نجد النسق نفسه على 
بُعد مئات الأميال من جزيرة أمبرياناء في جاوا أو في بالي مثلا””. 


(55) .م ,.للط1 ,اتجتد5 
(56) عبلء015:.[ ع0 :بها عءنومامسطاء ع0 101 ع1لواء1:1 ,02[1معء009آ منائطط مقطول 
-ثائآ ع0ند© هسه ,95-96 .مم ,(1946 ,[ماعملدزط] تمععمنده:0) .له 354 ,أءعمتطعه 
]!] 147 .مم ,(1958 ,[هصه1ط)] تمامه) عله سااعيا ماك عأع010جزه :47111 ,51131155 
(57) تقسم عشائر البادونغ في جاوا المجتمع إلى فئتين: بادونغ الداخل الذين يمثلون 
نصف المجتمع المقدس» وبادونغ الخارج الذين يمثلون نصفه الدنيوي. والنصف الأول مهيمن 
على النصف الثاني. انظر : عنأهطتالا5 لهة مدتلهن10)» ,اها تعل مهلا .8301 داأكال 
,56 .801 ,(وعاعء5 بجع لآظآ) اكذوم[0م 4:10 :47716107 «,لإأع501 طوزوء12002 ا 5زوع11)دم 
.553-54 .مم ,(1954 مرعط160ع0)) 1[ 2311م ,35 .520 
نجد في جزيرة بالي أن النقيضة بين الحياة والموت. والنهار والليل. والفأل 
والشؤمء والبركة واللعنة»ء هي أمور أقيمت بارتباط مع بنية الجزيرة من الناحية الجغرافية: 
أي الجبال والأمواه التي تمثل العالم العلوي والعالم السفلي. فالجبال تمثل جهة البركة إذ إِنّا 
تعود على القوم بالأمطار. أما البحر فهو يرمزء على العكس. إلى الجهة الدنيا وهو من 
ثمّ» يتصل بالكوارث والأمراض والموت. وبين الجبال والبحرء أي بين العالم السفلٍ 
والعالم العلوي. تقع الأرض المأهولة» أي جزيرة بالي. وهي تسمّى مادياباء أي الكرة - 
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يجد التنازع بين الأضداد ما يؤيده ويشهد عليه بشكل خاص في 
الطقوس والأشياء المتعلّقة بالعبادة”** والتي ترمي» في نهاية 
التحليل» إلى الجمع بين النقائض. ففي جزيرة سومطرة يعبّر عشائر 
المينانغابو عن العذاء القائم بين زوجين من العشائر *1ا126 5ع.آ) 
(1855ك ع0 وعتنه خلال مراسم الزواج عبر معركة و وكما 
يقول ب. دوجوسلين دو جونغ في وص هذه المعركة: «فإن 
الجماعة بأسرها تنقسم إلى قسمين متضادين لكن متكاملين في الوقت 
نفسه. فالجماعة لا وجود لها إلا بوجود الفريقين معاء وباتصال 
واحدهما اتصالاً نشيطاً بالآخر. والزواج هو الظرف المناسب لهما 
للقيام بذلك تحديداً»””. كما يرى دو جونغ أن الأعياد الأندونيسية 


المترسطة. وتشكل جزءاً من العالمين معاء لذا فهي تخضع بالتالي لتأثيراتهما المتناقضة. فهي 
على حذ تعبير سفلنغربل «وحدة النقائض المتقاطبة» وقد ذكر فى: المصدر المذكورء ص 
6. ولنذكر أيضاً أن النسق الكوني أشدْ تعقيداً مما ذكرناء إذ إِنَّ اتجاهى الشمال والشرق 
المتضادين مع اتجاهي الجنوب والغرب يرتبطان بمختلف الألوان وبمختلف الآلهة: المصدر 
المذكورء ص 856. 

(58) يعتبر السكين والخنجر الأندونيسي والسيف رموزاً مذكرة» كما يُعتبر القماش 
رمز مؤثثاء انظر جرلنغز ياغر (13865 26:11885)». ذكر فى : المصدر نفسه.ء ص 857. وقطعة 
القماش المعقودة على رمح ترمز عند الداياك إلى الاتحاد بين الجنسين. فالراية» أي العصا 
(الرمح) وقطعة القماش. ترمزان إلى شجرة الحياة وتعبّران عن الإبداع الإلهي وعن الخلود. 
انظر : .18-0 .جم ,م807 - متاك د عله[ 2ط نتزفمبع/7 «ع0 عء8102 0011 ء21] ,عع رقاعد 

(59) .3 مص ,.لاط] رأعمى] عل مدلا 

في الزواج كما في التجارة. يتحد طوطم عشيرة الزوج مع طوطم عشيرة المرأةء 
ويعفيز ذلك "رهرا للوخدة الكودة نين اللساعات:البشوية عبر اتحاة التقيفيات: “اضر 
المذكورء ص 850. 

(60) ذكر فى: المصدر نفسهء ص 853. ويلاحظ المؤلّف نفسه فى كتاب آخر أن 
النقيضات بين السماء والأرضء والذكر والأنثى» والمركز والضلعين المتجاورين» يتعبّر عنها 
بإلحاح لا تقل رتابته عن دلالته وذلك عبر الفئات الاجتماعية والألقاب المميزة: المصدر 
المذكورء ص 847. 
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كلها تكنية بحري سنزية لآب قربا معلتة: ولا تحال لنكواة دلالتها 
الكونية. والواقع أن الفريقين المتنازعين يمثلان في الوقت نفسه بعض 
أجزاء الكون» وأن صراعهما يشهد بالتالي على التنازع القائم بين 
قوئ كونية أولانية. :من هنا كان الطفسن كتاية عن دراما كوانية !5 
وأكثر ما تبرز هذه الدراما عند عشائر الداياك في عيد الأموات الذي 
يحتفل به بصورة جماعية ويختتم بمعركة وهمية تجري بين فريقين 
مقئعين وتدور رحاها حول متراس منصوب في القرية. إن هذا العيد 
لا يعدو كونه استعادة للوقائع الدرامية التي شهدتها نشأة'الكون. كما 
إنْ المتراس يرمز إلى شجرة الحياة» والفريقان المتنافسان يمثلان 
الطائرين الأسطوريين اللذين اقتتلا وسقطا صريعين مدمرين في الوقت 
نفسه شجرة الحياة. لكن الدمار والموت يولدان حياة جديدة» وبذا 
يصار إلى التعوّذ من شر الشقاء الذي أدخله الموت على القرية62. 
وعلى وجه الإجمال» نستطيع القول إِنَ الفكر الأندونيسي 
الديني لا يني يبلور ويشرح ذاك الحدس الذي أدركته أسطورة نشأة 
الكون. فلما كان العالم والحياة نتيجة انفصال كُسّر وحدة الاتصال 
الأولاني: فلا يسع الإنسان إلا أن يكرر هذه العملية النموذجية. هكذا 
يُرفع التضاد التقاطبي إلى مصاف المبدأ المنظم للكون. وهذا أمر لا 


(61) ععاتناءل0مع معل ههلا عمدمءعم0025 ع([ل» ,روصملا عل ملاءووول ع0 .8 20 ال 
لقطنء/ا مولام أمعاعمة عط1آ» ,تعمابكا .[ .8 .2 نمز 010160 ,.11 26 .مم «رعععععلعءط 
.(1960 دعطترععه(1) 4 .20 رك .701 ,أمتعنتمل جمتجه ١‏ [-177:00 «راوع ه00 

(62) ,(1959 ,الاصظ] تسماقع1) علمزه «ع4 [4:: !ه7101 كه2 رعطقاة عدجوعل1و/ظا 
31-3 .مم ,كنء1دء:17:40 :7ع72مخج 186/1 1216 ,قعل [نالساءه0 2 20ة عطةأ5 320 ,39-56 .جزم 

انظر الوصف التفصيلي لطقوس المأتم والأساطير المتعلّقة مباء انظر: ,نعءقطء5 5م112 

06 تلا اأناطازع 01 1 لاد تعطاترك :8077120 هنك جز علوزهط بتزفمع77 «عك اأت[دعاه 1 «ءرز[ 
7001 النانأتلاكه1 عازتاعلصتده ا أعط صهلا وعع م تلعلمقطعء/ا ,)842 ه/2:10 1 تلاج عاعدء 1 
,[1آمطزالظآ كناستامية384] :عنجعوط عط]1) .5له؟ 2 ,اذ اععل بعلمتولدءععلاه0؟ مع -لمما ,-لقه 1" 
.(1966 
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يُسلّم به مجرد تسليم وحسبء بل يصبح شيفرة يستعان بها على 
كشف مغزى العالم والحياة والمجتمع البشري. بل أكثر من ذلك» 
فالتضاد التقاطبي ينحوء بحكم نمط كينونته بالذات» نحو الزوال» 
فى وحدة للنقائكض ظاهرة المفارقة. فالمتقاطبان يولدان إبان 
امتلدافيين ما يمكن تسميته «الحدّ الثالث6”©' الذي قد يكون» فى 
آنِ واحدء كناية عن تأليف جديدء أو عبارة عن تقهقر لجرا وكيم 
سابق. ونادراً ما نجد في تاريخ الفكر ما قبل المنظوم صيغة تذكرنا 
بالجدلية الهيجلية أكثر من هذه الصيغة التى وجدناها في أساطير نشأة 
الكون الاندوقشية ورمزياتها. ٠‏ ومع ذلك يظل الفرق قائما في أن 
الأندونيسيين يرون أن تآلّف القطبين» في الحدّ الثالث» يظل تقهقر 
وعودة إلى الوضع الأوّلاني الذي كانت النقائض متعايشة فيه ضمن 
كل واحدٍ لا يقبل التفرقة» على الرغم من أن 0 لكر يمكل 
إبداعاً جديدا إذا ما قيس بالوضع الذي سبقه مباشر 


وكأن العقل الأندونيسي» بعد أن عيّن سرّ الحياة والإبداع في 
اتصال النقائض وانفصالها بصورة أسطورية» عجز عن تخطي هذا 
النموذج البيولوجي كما تخطاه الفكر الهندي مثلاً. أي بعبارة أخرى 
إن الأندونيسيين قد اختاروا الحكمة لا الفلسفة» والإبداع الفني لا 
العلم. وهم ليسوا الوحيدين في هذا الاختيار. ومن السابق لأوانه 

أن نحكم منذ الآن في ما إذا كان هذا الخيار خطأ أم صواب. 


(63) هذا الوجه تحديداً من وجوه مسألة التنظيمات الثنوية هو الذي شغل كلود ليفى- 
ستروس »2 انظر 1 ]1 166 .جح ,عءأهسناءياماك عأاعومأمممم[ )دل 12 
(64) حاول ه. بومان (810103718 .11)» في دراسة مونوغرافية كبيرة الحجم بعئوان 
الجنس المزدوج ع ءاطعدء© ءنأءعمممل عهط). أن يرسم معالم الانتقال من مرحلة التناحر 
الجنسي (التي تمثل مرحلة غابرة) إلى فكرة ازدواجية الجنس بين إلهي وبشري» والتي 
سيعتبرها المؤلف متأخرة عن المرحلة الأولى. انظر ملاحظاتنا ول ا موضوع في : 42 16/6 
89-2 بم ,(1958 5كقحا- ععابئتة[) عرمنعأأء< دعل ء«زماكا] :| 
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نشأة الكون» المنافسات الشعائرية والمناظرات الخطابية : الهند 

والتييت 

تسمح لنا الثقافة الهندية القديمة بأن ندرك» العملية الجارية 
للانتقال من سيناريو أسطوري طقسي إلى كلام لآاهوتي قديمء 
سيكون له أن يُلهم لاحقأ مختلف التأملات الماورائية. 

إلى ذلكء» فإن الهند هي خير شاهد». أفضل من أي حضارة 
أخرى». وعلى مستويات عدة. على استعادة موضوعة غابرة واسعة 
الانتشار في العالم» وعلى إعادة تأويلها بشكل خلاق. إذ تساعدنا 
دراسة الوثائق الهندية على أنَّ نفهم كيف أن رمزاً أساسياً من الرموز 
التي تبتدع بغاية الكشف عن بعد عميق من أبعاد الوجود البشري» 
يظل «منفتحا» بصورة دائمة. بتعبير اخرء إن الهند تشكل نموذجا 
واضحاً عن أن مثل هذا الرمز قد يدشن عهدّ ما يصحٌ تسميته ب 
«الترميز المتسلفة لكر التجارت المعرّية لموقع البشر في هذا 
الكون». ما يؤثر بالتالي في ولادة نوع من التفكير ما قبل النسقي 
ويعيّن مفاصل نتائجه الأولى. إن المجال لا يتسع هنا للتذكير ولو 
بأهم ما أبدعته العبقرية الهندية. لذا سنقتصر هنا على ذكر مثال واحد 
عن التقدير الشعائري لفكرة التضاد بين مبدأين متقاطبين. ثم إني 
سأذكر بعد ذلك بعض الأمثلة عن بلورة هذه الفكرة المألوفة وعن 
عادة تأويلها الخلاقة على صعيدي الميثولوجيا والماورائيات. 

يطغى على الميثولوجيا الفيدوية بأسرها موضوعة الصراع 
النموذجي را أندرا والتنين فرترا. وقد ميق أن قدت في مكان آخر 
على بنية هذه الأسطورة من حيث علاقتها بنظرية نشأة الكون67. 


(65) عطا منهطعا لعن داأكمة1' ,ماع اأمسمواط 6[ إه [طاترقق 71:6 ,1811206 وعورتقة3 
,180015 #معطامد2 :عالعملا بجعل[8]) 46 بزوعترع5 مععم110لا80 رعلقة1' .غ1 17/111220 زا طعمعءءط 
.19 .م ,([1954 
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ذلك أنه عندما يفرج أندرا غن المباه القى كان فرترا قد حبسها فى 
جوف الجبل» فإنه بفعله هذا إِنّْما ينقذ العالم» أي أنه رمزياً يبدأه من 
جديد. وفي روايات أخرى لهذه الأسطورة» يعبّر قطع رأس فرترا 
وأعضائه عن الانتقال من إمكانية الخلق إلى حاليته» إذ إِنْ الثعبان 
فرترا يرمز لما هو غير متمظهر. إن هذه الأسطورة المثالية (بالفرنسية: 
بامتياز)» الصراع بين أندرا وفرتراء تشكل أنموذجاً لأشكال أخرى 
من الخلق وأصناف عديدة من الأفعال. «الذي يقتل فرترا حقيقة هو 
ذاك المتصر فى المعركة»)» كما تقول الأنشودة الفيدوية. 

وقد قام كويبر مؤخرا بتسليط الضوء على سلسلتين من الوقائع 
المتضافرة. فبيّن أولا أن المناظرات الخطابية فى الهند الفيدوية إنما هى 
إعادة وتكرار للصراع الأوّلاني ضد قوى المقاومة (فرتاني). والشاعر 
يقارن نفسه بأندرا حين يقول: «أنا الذي مثل أندرا صرعت الأعداء من 
6 الآية 2). وإن المناظرة الخطابية والمنافسة بين الشعراء تشكلان 
فعلا خلاقاً وبالتالي تتطديذا للعياة”".. كما بت كويير ثانا أن هناك 
أسبابا تدعو للاعتقاد بأن السيناريو الشعائري ‏ الأسطوري المتمحور 
حول الصراع بين أندرا وفرترا يشكل في الواقع الاحتفال برأس السنة 
الجديدة. فأشكال المناظرة والصراع كلهاء سباق العربات» الصراع بين 
فريقين ... إلخ» كانت تعتبر بمثابة المحفز للقوى الخلاقة خلال 
طقوس ا وكان بنفنيستي قد ترجم اللفظة 7922383 الإفستية 
(نسبة إلى كعات الافيها اقدص عنه الرراد كيين )"ب «الفشاط: 


(66) اأمعاعمة عط1» ,معمنسيك1 نمز لعام000 ,3 لمة 1 ,11 ,انطجعك #تممبرق ننه قل[ 
5 .م «رأوقعامم) أقطئعء7 موحرم 


)06 15 251 .مم ,.لاط1 ,معمننك] 


(268 المصدر نفسه )2 ص 9. 
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الخطابية» التى لها «صفة حربية تحقق ال . 


وهكذا يبدو إذن أنه كان هناك تصور هندو - أوروبي غابر يمجد 
الفضائل التجديدية والإبداعية المتضمنة في المناظرة الخطابية. وهذه 
على كل حال ليست عادة هندو ‏ أوروبية صرفة. فالمواجهات 
الخطابية العنيفة أمر معروف». مثلاء عند الأسكيمو والكواكيوتل 
والجرمانيين القدماء. وقد أشار سيركسما مؤخراً إلى أنها تحظى 
بعقدير كعرافى بلاة التييك ”7< :والمتقيادات العلية سين «رهات الت 
بما فيها من عدوانية ومن فظاظة وشراسة لا تقتصر على الكلام 
وحدهء هي أمر معروف جيداً. وعلى الرغم من أن المشادات تدور 
حول مشكلات تتصل بالفلسفة. البوذية» وتتقيّد إلى حد كبير بالقواعد 
التي وضعها كبار الفقهاء البوذيين الهنودء وعلى رأسهم اساتغاء 
فالظاهر على ما يبدو أن الحماسة التي تحيط النقاش العام تشكل 
سمة خاصة من سمات أهل التيبت”'7. 

ِيّن رولف ستين أن المناظرة الخطابية تندرج» في بلاد التيبت» 
ضمن أشكال أخرى من التنافس» إلى جانب سباق الخيل وألعاب 
الكمال الجسماني والمصارعة والمبارزة بالنبال وحلب الأبقار 
وسسارراك لبد 1 921 وفي مناسبة رأس السنة فإن أهم المنافسات إلى 


(69) ذكر فى: المصذر نفسه. 247. 
)70( 01 «باعط11 هذل 11261025م1015 ادعهمه174 عط1 :وم-1500» ,ممدعاءءز5 .ل 
]! 142 .رم .روء ,130-152 .مم ,(1964) 8 .701 بأمعتعيامل تبمتتع 1 
(71) المصدر نلفسدكء و10 010108ععة عأاقطع12 01 165نكآ1 عط 1» ,ممصدحة ععام 
- /ا12111185) 1[ .0ض« ,78 .701 ,نراءاء50 لماسءاة0 انمع ةاعدم 116 /[0 أعتعيتول «روع 5211م 
.29-40 .مم ,(1958 طععدك3 
(72) راء115 نه ع74هط ءا له عمممصة "| جلاى كعطءعوعع1 ,لأع)5 ل0ع5لىة 14م0ي. 
25] :ؤ5أعو) 13 ١701.‏ زو5ع5أممتط 5ع0يط د5عأناقط 065 أاناكتاومة”!] عل عناوغطأه :اطتط 
.41 .م ,(1959 ,[ععصوءط ع0 وعقلها 1ورع امنا 
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جانب سباق الخيل هي تلك المناظرات التي تجري بين أبناء أو 
ممثلي بعلت الأنهاف | يتلون أسطورة نشأة الكون ويمجدون ذكر 
آباء العشيرة الأولين. والموضوعة الرئيسة التي يدور حولها السيناريو 
الشعائري - الأسطوري في رأس السنة هي موضوعة الصراع بين إله 
السيماء والشباطين الفى تفهقل يجيلىن: :ركنا من الال فى 
سيناريوهات ممائلة أخرىء فإن انتصار الإله يؤمن النضار البحياة 
الجديدة خلال العام الذى :يبدا أما المناظرة الخطابية' فهي تشكل» 
في زأئ ستين» جزءا «من مجموعة كاملة من .المنافسات التي تقوم 
على الصعيد الاجتماعي» على التباهي والتفاخر بالمكانة الاجتماعية» 
وعلى الصعيد الديني» على ربط الجماعة بموطنها ومنزلها. ويشترك 
الألهة في هذا الاحتفال. كما أنهم يشاطرون البشر ضحكهم 
وسرورهم. أما المناظرة بالأحاجي وبتلاوة الأقاصيص والحكايات» 
مثل ملحمة جيزار مثلاًء فهي ذات أثر وفعل في المحاصيل والماشية. 
وبما أن الآلهة والبشر يلتقون لمناسبة الأعياد الكبيرة» فإن التضادات 
الاجتماعية تتعزّز وتتخفف في الوقت نفسه. وإذ تعيد الجماعة تعزيز 
صلاتها بماضيها (أصل العالمء الأباء الأولون) وبموطنها ومنزلها 
(الآباء الأولون:والجال المقدسة) فإنها تشغ بالاكفائن قد ديو ., 


بأسره قد أخذ عن الإيرانيين. فمن المحتمل جدا أن تكون المؤثرات 
الإيرانية قد عرّزت بعض العناصر الموجودة من قبل. على كل حال» 


اكتف فى أن ارس رأئن بشنة كان اما ء ينما أنه زاك كك رفي 


(73) المصدر نفسهء ص 441-440. 
(74) المصدر نفسهء ص 391-390» و .15 146 .مم ,.للط1 بقددعاءعزك 
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ديفاس وأسوراس 

لكن مثل هذه الترسيمات جرى استحضارها دائماً في الهند 
والتوسع بها على أصعدة مرجعيّة مختلفة» ومن منظورات متعذدة. 
وقد ناقشت في مكان أخر ذلك التعارض بين ديفاس وأسوراس.». أي 
بين الآلهة و«الشياطين»» بين قوى النور وقوى الظلمات. لكن ومنذ 
زمن الفيداء جرى تأويل هذه المعركة التي تمثل موضوعة أسطورية 
واسعة الانتشارء وأسبغ عليها معنى فريداً وأصيلاء وبالتحديد أكثر 
فقد صير إلى تكملتها «تمهيد» يكشف عن التضارب الكامن صلب 
الاتحاد التكويني أو الأخوّة بين ديفاس وأسوارس. 

«يخيل إلى وأحدنا أن العقيدة الفيدوية تجهد وتشقى لبلورة 
منظور مزدوج: ومع أن الديقاس .والأسيورزاسن ع باعتارهما وافعا 
مباشراً وملموسأًء وكما يتبدى العالم إلى ناظريناء لا يمكن المصالحة 
والمواءمة بينهماء وأتهما مختلفان فى الطبيعة» ومحكومان بأن يظلا 
على صراع دائم في ما بينهماء فإننا نتبيّنء بالمقابل» بأنهما كانا في 
بدايات الزمان. أي قبل الخلقء وقبل أن يتّخذ العالم شكله الحالي» 
توف بو 70 

أضف إلى ذلك أن الآلهة همء أو أنّهم كانواء أو من الممكن 
أنَّ يكونوا من الأسوراس. أي من غير الآلهة. فنحن هنا من ناحية» 
حيال صيغة جريئة للوضع الإلهي الملتبس» وهو التباس يجد التعبير 
عنه كذلك في الصفات المتناقضة التي يتصف بها كبار الآألهة 
الفيدويين» مثل الإلهين أغني نازو “كا إن نهر نالعية تائيه 


(75) ,(1962 ,[لكتقستتلهت] :مصدط) عمنروم سق[ اء دغاء زمماكتاصة لق :ع150ا8 وععسنكز 
4 طانراة كللمتعناعظ1 جز كعتآهميا :عربرع 06ل 116 4ه دعأء(مماكترزمء34 أء ,109 .مر 
.9 .م ,([1965 ,ةلا 0مة لععطذ تعاعره 7 بوعل !]) معطم .34 .ل ز6 2512160 ة1' ,اممسصرى 


(6) المصدر نفسهء ص 113-111. 
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الأوحد (بالألمانيّة لصنمعد) الذي يضم العالم والحياة والروح. 
والمرحلة الأولى من مراحل اكتشاف هذا المنظور الاشتمالي بدأت 
مع التسليم بأن «ما هو حقّ في الأبدية ليس بالضرورة حقأ في 
الدهر». لن أتابع هنا بحث هذه المشكلة» فقد سبق لي أن ناقشتها 


ميترا - فارونا 

ولس ذاتن ,دلالة مييق التوطع ,الى ريس «توضوضة, حاوو - 
أوروبية قديمة تتعلق بوجهي الإله الأعظم المتكاملين اللذين تسمّيهما 
الهند باسمي فارونا وميترا. فعام 1940 بين جورج دوميزيل أن الزوج 
ميترا - فارونا ينتمي إلى المنظومة الهندو - أوروبية الثلاثية الوظيفة» 
اننا كد نظائ 4 عدف ل وسان و اليوكان الققماء كنا أخان دودر تا الور 
أن هذا التصور عن الإله الأعظم قد خضع في الهند لبلورة فلسفية لم 
يعرفها أي مكان آخر في العالم الهندو ‏ أوروبي. ولنذكر بشكل 
مختصر أن الهنود القدماء يعتبرون أن ميترا «هو الرب المهيمن تحت 
مظهره العاقل الرصين الحليم القدوسء» كما يعتبرون أن فارونا هو 
الوك الميعقن عقه لي الكتب السيهي العت» الومنت 
اوعدي )”7 كه نكا تك كن :وهنا جدة اللوعدة ‏ السدفويحة النسيها 
بكلٌ ما فيها من تضادات ارا فمن جهة نجد التضاذ بين تبع 
اللوبركوسيين”*' وتبع الفلامن: «انفلات أهواء الفتى الأهوج 


(77) -17100 0110715 1ترعى6 رع عرباعل «ياى أوككك1 «وتريسو ل[ -وم 841 ,اتدغمدناح[ دمع مع 
.ع 250 ,20 [172مصتطء 1" ل0طة لإالتمطانك 21ت أكتمك ,م6اء7زو«ءطلامى 4| 06 كوبروؤم هلاه 
.م ,(1948 ,[لعممطتلله0] :وضصوط) 
(*) «لوبركوس» من الطواطم الحامية لروما نسبة إلى الإله الذئب. والفلامن هم كهنة 
المعبد المختصون بالإله الرسمي للدولةء وكان عددهم 5 في روما. 
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وتسلّطهء في مقابل وقار الشيخ المقدس ودقته واعتداله»””. و 
جهة أخرى نجد اختلاف البنى والسلوكات عند ملكى روما الأولين 
روملوس وكنوماء إذ إن النضاد تهنا يترافق: من شيف الميذا :بالذات 
مع التضاد بين تبع اللوبركوسيين وتبع الفلامن وهو على كل حال 
يتفق من كل الأوجه مع التقاطب بين ميترا وفاروناء وهو تقاطب 
نلاحظه في الهند أيضاً ليس على الصعيد الديني والأسطوري الصرف 
فقطء بل كذلك على الصعيد الكوني «الليل والنهار. .. إلخ) وعلى 
صعيد التاريخ الملحمي (إذ إن مانوء الملك المشرّعء. المقابل لنوماء 
شق حعين الشعس وماسس :7 الوتلكوت «التتمسي 1ه كنيا إن 
تور اقادىع ملك العانةارفانة. البنقا دل ارو مويه قد فين القيمة 
ومؤسس «الملكوت القمري"). 


الأسطورية ‏ الشعائرية الهندو ‏ أوروبية القديمة لكى ندرك الفرق بين 
هاتين العبقريتين. فبينما طورت الهند صياغة لاهوتية وفلسفية لمسألة 
التكامل والتناوب المتمثلة بهذين المظهرين للرب السيد المهيمه ”9 
كانت روما تضفي الطابع التاريخي على آلهتها وعلى أساطيرها. فبقي 
مبدأ التكامل والتناوب» في روماء عند مستوى الطقوس والشعائر» 
أو أنه استخدم في بناء تاريخ خرافي» على عكس ما جرى في الهند 


(78) المصدر نفسهء؛ ص 62. 

(79) أ2«مم1«ء 1 22:4 رجه طاي4ق أهنة 1م35 ,0003368222 طاكتامع1 ملمدمم 
بسعل1) 22 7/١‏ زوعاعع5 1م01 ممع كعمرم ,اترعسوعره0 إن 171207 3271ل171 ع18 دا «مبرممر 
13» ,ع81120 دعععلقلة ك4مة ,(1942 رالرزاعاعه50 [12أامع021) نمعءلعصر4ة]| :.2ممن) ,وعج1]آ 
ر(1949 5/81ة) 35 .20 ,16و071!1) «ر5ع2لء6مم5تاء-1200 ومتهتاءء 13 أء غاأعمنومء5010 

342-349 .مم 
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يتجسدان في ميترا وفاروناء كانا في أساس صيغة أنموذجية في تفسير 
لقال وتتسير ليقي ستيه الى تدك نكا كيدرية الإسان د 
تشتمل الوضعية البشرية بصورة حفيّة على منوع ذكري ومئوع أنثوي, 
حياة وموت. عبودية وحرية . .. إلخ. 

والحق أن ميترا وفارونا يقفان واحدهما فى وجه الأخر مثل تضاد 
النهار والليل» بل مثل تضاد الذكر والأنثى (إذ تقول الساتاباتا براهمانا 
(876/7714710 »[اعوماه5) » 211 24 4 و )9‏ «إن ميترا يقذف سائله 
المنوي في فارونا»). أو أيضاً مثل التضاد بين من يتفكر (أبهيغنتر) ومن 
يفعل (كارتا)» أو بين البراهمان والكشاتراء أي «السلطة الروحية» 
و«السلطة الزمنية». بل إننا نجد ما هو أبلغ : فالثنوية التي صاغتها 
الفلسفة السامخيّة بين «حال» (بوروشا) سلبي ساكن باعتباره مراقباء 
وبين «طبع» (براكريتي) فاعل وخلاق» كانت ثرى من جانب الهنود 
يوضفها شهادة على التغازفن بين يكزا وفارون © . :وزنها كان مه 
الممكن استخراج هذه العلاقة نفسها من المنظومة الفلسفية الأخرى» 
أي الفيداتناء فى ما يخص براهمان ومايا: إذ «إن ميترا هى 
البراعيان»» علئ نما قؤكد التصوص التتعاتزية القذيمة؛ كما إن الناياء 
في نصوص الفيداس» هي التقنية التي يستخدمها الساحر فارون”!؟©. لا 
بل إن نصوصاً أقدم مثل (ريغ فيداء الكتاب 1. الأصحاح 2164 الآية 
8) وصفت فارونا بأنه الظاهر المتجلي. 


التقاطب و«توافق الأضداد» (باللاتينية: «نامعءلفسنم) 
(ممستعدم)تومجمه) 

طبعاً لم يكن الزوج ميترا - فارونا النموذج الأصلي لكل أشكال 

(80) انظر مثلا: نالآ :هز 011060 ,39 20 318 ,تل ,ة1[11ججهك 77بعدرة 141 


.9 .م ,نط1 
(81) 209-00 .مهم ,.للط1 ,لتر 
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التقاطب الأخرى. فهو لم يكن إلا أهم تعبير من الناحية الدينية 
والأسطورية» عن ذلك المبدأ الذي حدّد الفكر الهندي بموجبه معالم 
البنية الأساسية التي تحكم الكلية الكوونية والوجود البشري. والواقع 
أن الاجتهادات النظرية اللاحقة قد ميزت فى براهمان بين وجهين 
اثنين: أبارا وباراء أي «أدنى» و«أعلى». مركن سحتو ظاهر 
وباطن. هكذا نظل واننا حال النقاظي. وهذا التقاطب الذي 
يشكل دفعة واحدة» وحدة نصفية وتناوباً موزوناء يمكن الكشف عن 
وجوده فى مختلف «الشواهد» الأسطورية والدينية والفلسفية: ميترا 
وقاروناة الأدحه الوك توغ الفرقة بهو الدرامساةه .درامعاة ونان 
بوروشا وبراكريتي» ثم في مرحلة متأخرة: شيفا وشاكتي أو سامسارا 
ونرفانا. 

لكن بعض هذه التقاطبات يتجه تحو الإلغاء المتبادل ضمن 
توافق الأضداد أي ضمن وحدة كلية متضاربة ضمن ذلك الوتكيا 
(بالألمانيّة 4صدمع:10) الذي تحدثت عنه منذ قليل. وليس الأمر مجرد 
اجتهادات نظرية ماورائية فقطء بل أيضاً كناية عن صيغ اعتمدتها 
الهند في محاولتها الانتساب إلى نمط من الوجود فريد في بابه. 
والدليل علئ ذلك هو إننا نجد توافق الأضداد (باللاتينية) هذا متضمناً 
في الجيفنا موكتاء أي «المحَرّر في الحياة» الذي يستمرٌ وجوده في 
العالم على الرغم من أنه بلغ الخلاص النهائي. كما نجده» في 
«اليَقِظ؛ الذي صارت النرفانا والسامسارا لديه شيئاً واحداء أو فى 
ذلك اليوغي التانتري الذي يستطيع الانتقال من الزهد والنسك إلى 
التهتك من دون أي تعديل يذكر في سلوكه**. كانت الروحانية 


(82) لقد سبق أن ناقشنا هذه المشكلات فى : ,4ع20 ناك دوعلاو 1مء 7 :181130 دعمنق3ة 
أ رموه 7 عا اه ,(1948 ,[لتقستالدت] تمعوط) عن الاعمء2) - عأاصتوك5 عمعقاصمتت 13 
.(1954 ,[امنزو©] تواعو) عنال 1 تمعاعد عددوغطامتاطتط ,م جء6ةة] ا6 
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الهندية مهووسة ب «المطلق». والحال أنه مهما كانت الطريقة التى 
يفهم بموجبها هذا المطلق. فإن هذا الفهم لا يمكن أن يتم إلا 
باعتباره يتجاوز أشكال التناقض والتقاطب. لذا كانت الهند لا تجد 
حرجاً في قبول التهتك. بوصفه وسيلة من وسائل الخلاصء في 
خحين أن هذا الخلاض نظل ممسعا غلى الذيق .ها زالوا يشبعون 
الأحكام الخلقية المرعيّة والمعتمدة في المؤسسات الاجتماعية. 
بمتناول الذين لم يتجاوزوا ما تسميه النصوص «أزواج النقائض». أي 
تلك التقاطبات التى تحدثنا عنها. 


إن هذا التفسير الهندي الجديد يذكرنا ببعض الطقوس المرعية 
في المجتمعات الغابرة»؛ وهي طقوس كنا قد رأينا أنها على الرغم من 
اندراجها ضمن الميثولوجياء أو ضمن ما يمكن أن يكون لاهوتا 
[غابراً] محكوماً ببنية تقاطبية» تهدف بالضبط إلى إلغاء النقائض في 
احتفالات التهتك الجماعى التى تمارس بصورة وو در افا 
مغل أن عشافر الذاناك يعلمرن العمل كل الشرائع والمحرّمات 
خلال عيد رأس السنة. وليس من المجدي أن نشدد على الفروقات 
القائمة بين السيناريو الأسطوري ‏ الشعائري عند الداياك وبين 
الفلسفات الهندية والتقنيات الصوفية التى تهدف إلى إلغاء النقائض» 
فهي فروقات واضحة وجلية. غير أنه يظل من الثابت في كلا الحالين 
أن الكمال الكلي (باللاتينية) يقع خارج نطاق التقاطبات. ولا شك في 
أن الكمال الكلى عند الداياك يتمئّل فى الكلية الإلهية التى تنحصر 
فيها وحدها إمكانية الخلق من جديد وإمكانية التجلّي الجديد للحياة 
الممتلئة بالغبطة؛ في حين أن الكمال الكلي عند اليوغيّين وغيرهم 
من المتصوفة المتأملين» يتعالى على الكون والحياة» لأنه يمثل بعد 
وجودياً جديداء بُعد الوجود «غير المشروط». بعد الحرية المطلقة» 
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والغبطة. ونمط وجودٍ لا سابق ولا مثيل له لا في الكون ولا عند 
الآلهة. إذ هو إبداع بشري محضء يقتصر الوصول إليه على البشر 
وحدهم. حتّى إذا شاء الآلهة أن يتوصلوا إلى الحرية المطلقة كانوا 
ملزمين بالتجسد وإلى انتزاع هذا الخلاص عن طريق الوسائل التي 
اكتشفها وبلورها البشر. 


لكن بالعودة إلى المقارنة بين الداياك والهنود فإن هناك أمرأ أخر 
يتوجب علينا أن نضيفه وهو أن الإبداع الذي تأتي به عبقرية إثنيّة محددة 
أو ديانة معينة لا يتجلى فقط عبر عملية إعادة تأويل وتقويم وتقدير 
لمنظومة غابرة من التقاطبات» بل يتجلى عبر المعنى الذي يُسبّْ على 
عملية اجتماع الضدين أيضاً. ذلك أن تهتّك الداياك كما التهتّك التانتري» 
إتمنا تمان نوضا عن توافق أضدات لكه الدلالة :افيد ةمق هعارد 
النقائض والتعالى عليها ليست واحدة فى كلا الحالتين. وبتعبير اخرء فإنه 
لا التعجارب التي صار ممكناً القيام بها بفضل اكتشاف التقاطبات وبفضل 
تعليق الآمال على تكاملهاء ولا الترميزات التي تصيغ هذه التجارب 
وتستبق أحياناً حدوثهاء بقابلة للاستنفاذ» على الرغم من أن التجارب 
والترميزات المذكورة قد تبدو فى بعض الثقافات وكأنها استنفدت 
إمكاناتها واحتمالاتها كلها. فإذا كنا نتوخّى الحكم على خصوبة مذهب 
رمزي يعبر عن بنى الحياة الكونية» ويجعل بالتالي وفي آن معأ نمط 
كينونة الإنسان في الكون أمراً قابلاً للفهم. لاسر 
يستوعب مجمل الثقافات الإنسانية. 


اليانغ والين 
أرجأت عن عمد الكلام عن الصين حتّى النهاية: فكما هي 
الحال في المجتمعات الغابرة في الأمريكتين واتدونيسياء كان 
التقاطب الكوني, المعبر عنه برمزي اليانغ والين المعيشأً» ذ فى الصين 
عبر الطقوس والشعائر. كجا انه كانامنة رمن م كر يفو دجا الست 
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جامع شامل. إلى ذلك» وكما هي الحال في الهندء» فقد جرى تطوير 
أفق هذا الزوج من المتناقضات وتوسعتهء اليانغ والين» ليصير نظرية 
فى نشأة الكون نظمت وشرعنت من ناحية» عددأ لا يحصى من 
النقمات المادية ومن المذاهب الروحية».» كما ألهمت. من ناحية 
أخرى أنواعاً من النظريات الفلسفية الدقيقة والمنهجية. ولن أقوم هنا 
باستعراض نشأة اليانغ والِينْ وتكونه» ولا بسرد تاريخه» بل أكتفي 
بالملاحظة التالية وهي أن الرمزية التقاطبية كانت موجودة بكثرة في 
الأيقونيات البرونزية لعصر أسرة شانغ  1400(‏ 1122 ق. م. بحسب 
التقويم الصيني التقليدي). وقد لاحظ كارل هنتزي الذي كرّس لهذه 
المسالة سلسلة من الكتب المهمّةء أن الرموز التقاطبيّة مشغولة بشكل 
يبرز فيه التركيز على اتحادها واقترانها. مثال ذلك أن البومة» أو أي 
شكل آخر يرمز إلى الظلمات» مزوّدة ب «عينين شمسيتين»» في حين 
أن ووز النون معلطة ببخلامة اليلية37'..:ويفشن معو اتيهاد: الرهوز 
التقاطبية على أنّه شهادة على أفكار دينية خاصة بتجديد الزمان وببعث 
روحي جديد. ويرى هذا المؤلف أن رمزية اليانغ والين وجدت في 
أقدم الأشياء الطقسية قبل زمن طويل على وجودها في النصوص 
المكتوبة الأولى © 


(83) «ع0 ماططن بوعنععالة دج «متوةاع1 , اتعانتعطنايض1[ ,اق «عو802122 ,ععماصء 11 اعد 

.؟]] 192 .مم ,([1951 ,اعطلطاك عدآ تدعصو وحدط]) 1أء72-ع :35/27 

أنظر أيضاً ملاحظاتنا في : 15 331 .مم ,(1954 افلله) 83 .مم بعونين 
(84) ياد عهاء8 اطظ .ءاءء5 «عء0 +رمناء17 كله كيه8 كه( ,رععاص1آ1 اعد 

]] 99 .مم ,(1961 ,[خاعلعا] اندع ادا ا5) معلاعع هك ,ءأعددده 7 ,منطط) بن عامط نتركيرءاعء5 


ولعرض إجمالي لمشكلة التقاطب انظر : كعك #أأوطجنزى ,ععاوءم 1 مصقصه1] 
لاماصف4] تأندع )أن 5) 1 بمعمصملولتاعظ1 ععل علتامطمصررزذ ,تكس د12 بعل كتوعططاء 
1 17 .مم ,(1958 ,[مصدمعدوعء11] 
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وهذه هي النتيجة التي توصل إليها أيضاً مارسيل غرانيه ولو عبر 
مصادر أخرى وباستخدامه لمنهج آخر في البحث. ويذكر غرانيه أن 
لفظة الين تستحضر في الشيكنغ (عمنكآ عط0) فكرة الطقس اليارد 
والملبّد بالغيوم» وما هو داخلي أيضاًء في حين أن لفظة يانغ توحي 
بفكرة الدفء والتعرّض لنور الشمس””. فاليانغ والينَ يدلان» بتعبير 
آخرء على مظاهر المناخ العينية والمتضاربة©. وفي أحد كتب 
العرافة» كوي تسانغ (15328 أعناه120)» وهو كتاب فُقد منذ زمن طويل 
ولم يبق منه إلا بعض المقاطع». يجري الكلام عن «وقت للنور» 
وعن «وقت الظلام» ‏ وهذا كلام يستبق المثل السائر عن تشووانغ 
شو: «وقت للبهاء ووقت للانكفاء. وقت للصفاء ووقت للوجوم. 
وقت للحياة ووقت للموت»2””*. فالعالم يمثل إذن «كلاً واحداً ذا 
طبيعة دورية [تاو. بيين» تونغ] قوامه المزاوجة بين ظاهرتين 
متكاملتين واي 7 


ويعتقد غرانيه أن فكرة التناوب والتعاقب قد طغت على ما يبدو 
على فكرة التضاد”. وهذا ما تبيّنه لنا بنية التقويم الصيني. «فقد 
استّعين باليانغ والينَ لتنظيم مادة الروزنامة لأن رموزها وشعاراتها 
تستحضر: استحضاراً شديداً مسألة المزاوجة الإيقاعية بين مظهرين 
عيئيين متضادين»0". ففى الشتاءء على ما يرى الفلاسفة» «يقهر الينَ 


' (85) عوغطامن5 ,عاتنمقصسسط'! عل ومتأاسامغ"! ,عكتمساق مغمعدءط مل باأعصة02 أعه :112 
.17 .م ,(1934 ر[عء !انا ل ععمةددتقصع 18 هآ] :وتيوط) [واط 207 .وملاعع5 .1] بعخلاعءلامه 
(86) المصدر نفسه.ء ص 118. 
(87) المصدر نفسهء ص 132. 
(88) المصدر نفسه.ء ص 127. 
(89) المصدر نفسهء ص 128. 
(90) المصدر نفسهء» ص 131. 
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اليانغ الذي يخضع تحت طبقات الأرض المتجمدة إلى ضرب من 
الامتحان السنوي يخرج منه معافى ممتلئا حيوية. ثُمَ يفرَ من سجنه 
في بداية الربيع. عندئظٍ يذوب الجليد وتستيقظ الينابيع من سباتها»”'”. 
هكذا يتضح أن الكون عبارة عن سلسلة من الأشكال المتضاذة التي 
تتعافب وتتناوب بصورة دوريه. 


كان مارسل غرانيه متأثراً باجتماعوية دوركهايم إلى حدّ كبير. 
الأمر الذي حدا به إلى أن يستخلص تصوراً وصياغة منظومية لأشكال 
التناوب الكونية من الصيغ القديمة للحياة الاجتماعية الصينية. ونحن 
لا نحتاج إلى أن نجاريه في هذا الاتجاه. لكن من المهم في نظرنا 
إبراز التناظر القائم بين التناوب المتتام (/162262431م200)) للنشاطات 
لدى الجنسين» وبين الإيقاعات الكونية التي تخضع لتعاقب أفعال 
اليانغ والينَ. وبما أنه صار تعيين طبيعة مؤنثئة في كل ما هو ين. 
وطبيعة مذكرة في كل ما هو يانغ» فإن موضوعة الزواج المقدس التي 
تهيمن في رأي غرانيه على كل الميثولوجيا الصينية» تنم عن بعد 
كوني » فضلا عن البعد الديني. والتضاد الشعائري بين الجنسين الذي 
يتم في الصين القديمة «على النحو المعروف بين جمعيتين حرفيتين 
متنافستين02”" يعبّر في الوقت نفسهء عن التضاد المتتام بين نمطي 
وجودء وعن تناوب مبدأين كونيين» اليانغ والينَ. وفي الأعياد 
الجماعية التي يُحتفل بها خلال الربيع والخريف يصطف الكورسان 
المتضادان وجهاً لوجه ويأخذ كل منهما بتحذّي الآخر شعراً. «اليانغ 
يبتدئ الكلام» والينْ يجيب» .. وهاتان الصيغتان قابلتان لتبادل 
الأدوار. وهما تعبران على نحو مشترك. عن وتيرة الإيقاع الكوني 


(91) المصدر نفسهء ص 135. 
(92) المصدر نفسه. 
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والا ا 0 إن الكورسين المتضادين يتجابهان كما يتجابه الظل 
والقروة الماك الذي تحنهان ديك مكيل الفيجانء تنام كلها 
ترمز المجموعة إلى مجمل الجماعة البشرية ومجمل الحقائق المنتمية 
إلى عالم الطبيعة*". ويتوّج هذا الاحتفال زواج جماعي مقدذس. 
وكما سبق أن لاحظنا فإن هذا النمط من حفلات التهتك الشعائرية 
أمر شائع في أماكن عدة من العالم. في هذه الحال أيضاً نجد أن 
التقاطب الذي يتم التسليم بأنه قاعدة أساسية تحكم الحياة طوال 
السنة» صار في حكم الملغّى أو المتجاوز عبر توحّد النقيضين. 


ولا نحتاج إلى مزيد قول حول عملية بلورة هذه المقولاات من 
خلال الجهد المنهجى للفلاسفة. جل ما يمكن أنْ نضيفه هنا هو أن 
مقارئة متغولة التاق مع مجكلك الصديخ اليدائية ,الت «تتحزف عن 
«العنصر الثالث» باعتباره حلا للتقاطبات يشكل موضوعة شيّقة بالنسبة 
لمؤرخ الأفكار. ولحسن الحظ فإن هذا العمل جار على قدم وساق. 

ملاحظات ختامية 

في ختام هذا البحث أود أن أعود إلى نقطة تبدو لي حاسمة في 
كل بحث مقارن. عنيت بها تحديدا عدم جواز رذ الإبداعات الروحية 
إلى أيّ منظومة من القيم كانت قائمة قبلها. ففي العالم الأسطوري 
والديني نجد أن كل إبداع يعيد خلق بناه الخاصة به» مثلما أن كل 
شاعر كبير يعيد اختراع لغته. والواقع أن مختلف أنماط القسمة الثنائية 
والتقاطب. والثنويّة والتناوب» والإثنينات المتناقضة وتوافق الأضداد. 
أمور نجدها في كل أنحاء العالم وخلال كل مراحل الحضارة. لكن 
مؤرّخ الأديان يهتم أساساً بالكشف عما فعلته حضارة بعينهاء أو 


(93) المصدر نفسهء ص 141. 
(94) المصدر نفسه.ء ص 143. 
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مجموعة من الحضارات» بهذه المعطيات المباشرة. إن اجتهاداً تأويلياً 
يتتبّع عملية فهم الإبداعات الثقافية يتردّد أمام المحاولة التي تسعى 
إلى رد كل أصناف الإثنينات والتقاطبات إلى نمط أساسى واحد 
يعكس قربا دن النشقاطات المنطعية اللاواعية.: ذلك أن التقسيمات 
الثنائية قابلة من جهة. للتصنيف إلى فئات عدة» كما إِنَّ بعض 
المنظومات النموذجية من جهة ثانية» قابلة لأن تحمل عدداً مذهلاً 
من الوظائف والقيم. ولا مجال هنا لوضع جردة كاملة ومفصلة بكل 
أصناف ومنوّعات الإثنينات» والتقسيمات الثنائية» والتقاطبات» 
الدينية. فهذا في الواقع عمل واسع متشعّب يفيض عن نطاق 
موضوعنا. لكن الوثائق القليلة التي حللناهاء والتي حرصنا في 
اختيارها على أن تكون ممثّلة أفضل تمثيل لغيرها من الوثائق. تكفي 


هكذا يسعنا أن نميّز على وجه الإجمال بين 1 مجموعات 
التقاطبات الكونية» و2 المجموعات التي تتصل مباشرة بالوضع 
البشري. ولا شك فى أن هناك ترابطأ بنيوياً وثيقاً بين التقسيمات 
الثنائية والتقاطبات الكونية» وبين تلك التي تتصل بالنمط المخصوص 
لوجود الإنسان. على الرغم من ذلك فإن تمييزنا المذكور لا يخلو 
من فائدة. إذ إن التقاطبات التى تنتمى إلى المجموعة الثانية بشكل 
خاص هي التي شقّت الطريق في عدد من الثقافات وابتداءة من لحظة 
تاريخية معينة أمام النظر والتفكير الفلسفيين. ويمكننا أن نميّز في 
التقاطبات الكونية بين تقاطبات ذات بنية مكانية (يمين/ يسارء فوق/ 
تحت ... إلخ)» وأخرى ذات بنية زمانية (ليل/ نهار/ الفصول ... 
إلخ)» وثالثة تختص بتحديد العمليات التي تجري بموجبها الحياة 
الكونية (حياة/) موت/ وتيرة الحياة النباتية . .. إلخ). أما التقسيمات 
الثنائية والتقاطبات المتعلقة بالوضع البشري والتي تكون أحياناً شيفرة 
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لفك ألغاز هذا الوضع البشريء» فهي أكثر عددأً من الأولى وأكثر 
«انفتاحاً». إذا جاز القول. ويظل الزوجان الذكر والأنثى هما 
الأساسيان قيها» لكد بوسبعغنا أن تمئر فيها أيضا يننم تقسيمات ثتائية 
غزقة (تيوة :الخو الخريك )بو اعظروية (الثر أمان المتفياوان) ودسة 
(مقدس/ دنيوي. وهذه في الواقع ثنوية تعبّر عن قسمة كلية تتعلق 
بالكون كما تتعلق بالحياة والمجتمعء الآلهة/ وأعداء للآلهة ... 
إلخ.) وتقسيمات ثنائية خُلّقية (الخير/ الشر . .. إلخ). 


إن أول ما يستدعي الانتباه في هذا التصنيف الموقت والمجتزأ 
هو أن هناك عدداً كبيراً من التقسيمات الثنائية والتقاطبات التى 
«تتضمن الواحدة منها الأخرى»» مثل التقاطبات الكونية» مثلاً 
والتقسيمات الثنائية الجنسية والدينية. فهي في نهاية الأمر تعبّر عن 
صيغ الحياة وأشكالها بما هي تواتر وتناوب. وكما لاحظنا عند عشائر 
الكوحي :والآنةوتسيية (والعيء نفسه ينطق على : الضيكين ) أن 
التضاد التقاطبي يتحول إلى «الشيفرة» التي تمكن الإنسان من الكشف 
في أن واحد عن بنية العالم. وعن معنى وجوده هو. على هذا 
الصعيد لا يعود يسعنا أن نتحدث عن «ثنوية» دينية أو خلقية» إذ إِنْ 
التضاد لا يفترض وجوداً سينا «للشر» أو «للشيطاني» . إن الأفكار 
الثنوية الواضحة المحددة تبرز إلى الوجود من تلك الأزواج من 
المتضادات التى لا يكون فيها أحد الزوجين المتعارضين متضْمْنا فى 
الآخر. وهذا اجر واضح في الميثولوجيا الكاليفورنية المتعلقة بنشأة 
الكون» والتى تعطى مكانة بارزة لِكلٌ من الله والقيّوط» على حدّ 
سواء الكنيا جد را مدل .هنا الوضيع. فى مثو لوحا مالايوفن :31 إن 
صراعه مع القوى الدنيا لم يكن مقرراً سلفاء بل نشأ إثر حادثة عابرة 
(مقتل الذئب). 


قد يكون من المفيد أن نحدّد بدقة. فى أي ثقافات. وفى أي 
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أزمنة فقدت الأوجه السلبية من الحياة وظيفتها الأصلية. فتحوّلت من 
كونها مقبولة ومعترف بها على أنها لحظات تكوينية وعادية صلب 
الكليّة الكونية» إلى أن تفسر على أنّها تجليات للشر. إذ يبدو أن 
«فكرة الشر» فى الديانات المحكومة بمنظومة تقاطبات». لا تظهر 
باعسارها'فكرة سعفلة الاايطء ويدي هن الصبعوبة» تن إن فكرة 
الشر تستبعد من نطاقهاء فى بعض الحالات» عدداً ف أوجه الحياة 
البدلينة نفل لتقا تخرص والعنفم والتحل الغاتر..والسوتة بد 
إلخ). وقد رأيناء عند عشائر الكوجيء أن «فكرة الشر» مقبولة 
بوصفها لحظة ضرورية لا مفرٌ منها من لحظات الحياة. 

ختاماً من المهم التذكير بأن الوساطة بين المتناقضات تطرح هي 
الأخرى عدداً لا بأس به من الحلول. فهناك تعارض» وصدامء وقتال 
(أو معركة). لكن النزاع ينحل في بعض الحالات ضمن نوع من 
الاتحاد ينتج منه «عنصر ثالث». بينما تبدو التقاطبات في حالاات 
أخرى متعايشة بصورة متضاربة ضمن نوع من توافق الأضداد. أو أنْه 
يصار إلى تجاوزهاء أي إلى إلغائها إلغاة جذرياً. أو إلى تحويلها إلى 
شيء غير واقعي أو سكي على الأفهام أو من دون معنى (وأعني 
هنا .شك اصن بشن العلول التي تطرحها الماورائيات الهندية 
والتقنيات «الصوفية»). إن هذا التنوع في حلول المسائل المطروحة 
غوخ :طريق التؤسط نين المتتناقضات (ويعب أن:تضيف إليهنا 
الطروحات «الثنوية» الجذرية التي ترفض كل أنواع الوساطة) يستحق 
استقصاء خاصاً. فإذا كان صحيحاً أن أي حل للأزمة الناجمة عن 
وعى التقاطبات ينطوي بمعنى من المعانى على بداية الحكمة» فإن 
تعدّد هذه الحلول وتنوعها الشديد يدفع بحدّ ذاته باتجاه النظر النقدي 
ويمهّد الطريق أمام نشوء الفلسفة. 
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الثبت التعريفي 


الإثنولوجيا (01087صط)15): من اليونانية : إثنوس. أي الشعب أو 
القوم. وهي ذلك الفرع من الأنثروبولوجيا الذي يقارن ويحلل 
الأصول والجذورء والتكنولوجياء والدين» واللغة» والبنية الاجتماعية 
للمجموعات الإثنية أو القومية أو العرقية للبشر. والإثنوغرافيا 
((طمهىعدمط:18) (من اليونانية أيضاً: إثنوس الشعب أو القوم وغراف 
الكتابة) هي نوع الكتابة الذي يقدم درجات وصيغ مختلفة من 
الوصف الكمى والنوعى للظواهر الاجتماعية الإنسانية استنادا إلى 
عمل ميداني ا به الباحث ضمن جماعة أو جماعات محددة 
بالاتصال المباشر مع ثقافتها. ويقوم الإثنولوجيون بأخذ الأبحاث التي 
أجراها ودوّنها الاثنوغرافيون ويقارنون في ما بين مختلف الثقافات 
بحثاً عن ما هو مشترك وما هو خاص ومميز في كل منها وصولاً إلى 
محاولة إعادة تركيب التاريخ البشري وتعيين ثوابت ثقافية وتعريف 
التغير الثقافي وصياغة تعميمات حول «الطبيعة البشرية»» وهو المفهوم 
الذي انتقده فلاسفة ومفكرون منذ القرن التاسع عشر (هيغل» 
ماركسء» البنيوية . .. إلخ). وفي بعض البلدان مثل أمريكا وبريطانيا 
تسمى الإثنولوجيا أنثروبولوجيا ثقافية أو اجتماعية. ومنذ أواخر القرن 
الثامن عشر جرى اعتبار الإثنولوجيا فرعا علمياً ولكن بالإمكان أن 
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نسمي كل دراسة مقارنة للجماعات البشرية إثنولوجيا. وقد ساهم 
اكتشاف العالم الجديد في آخر القرن الخامس عشر في تطور الاهتمام 
الغربي بالآخر المختلف الذي سمي يومها البربري المتوحش أو 
البرّي. وهكذا جرى تعميم ثنائية الحضارة والبربرية. إلا إن تطور 
الإثنولوجيا على يد كلود ليفي ‏ ستروس «الأنثروبولوجيا البنيوية) 
أدى إلى نقد جذري لمفاهيم التقدم والحتمية والتطور الخطي ولتلك 
الثنائية المزعومة عن مجتمعات لها تاريخ ومجتمعات بلا تاريخ. وكان 
مقصد ليفي ‏ ستروس إيجاد ثوابت أو ثابتات كونية عامة في 
المجتمعات البشرية (تحريم سفاح القربى برأي ليفي - ستروس). إلا 
أن هذا النوع من العمومية الثقافية الكونية قد جرى دحضه وخصوصا 
في أعمال ماركس ونيتشه وميشال فوكو ولويس التوسير وجيل دولوز. 


الإثنوميتودولوجيا ((0040108]ءهمهط؛18) : (حرفياً تعني دراسة 
مناهج وطرق عيش شعب أو قوم) هي فرع سوسيولوجي يفحص 
الطرق التي بها يفهم الناس عالمهم الذي يعيشون فيه. ومن خلالها 
ينقلون هذا الفهم إلى غيرهم وبواسطتها ينتجون النظام الاجتماعي 
المشترك الذي يعيشون فيه. وكان هارولد غارفنكل 112:011) 
(اعطامقءة© هو الذي نحت المصطلح في الستينيات. وتتميز 
الإثنوميتودولوجيا عن علم الاجتماع التقليدي في أمرين أساسيين: 
الأولء في حين تكتفي السوسيولوجيا بتحليل المجتمع بناء على ما هو 
قائم تهتم الإثنوميتودولوجيا بسؤال كيف (بواسطة ماذا؟) يجري إنتاج 
هذا النظام الاجتماعي وكيف يجري تعميمه والتشارك فيه؟ الثاني» في 
حين يقدم علم الاجتماع التقليدي توصيفات لأوضاع اجتماعية تنافس 
التوصيفات التي يقدمها الأفراد المشاركون بهذه الأوضاع» تسعى 
الإثنوميتودولوجيا إلى وصف الممارسات (الطرائق والأساليب) التي 
يستخدمها هؤلاء الأفراد في توصيفهم لتلك الأوضاع بالذات . 
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الأنثروبولوجيا (087امممعطاص4): من اليونانية أنتروبوسء أي 
الكائن البشري ولوغوس أي المعرفة. فهي بالتالي الدراسة العلمية 
للبشر أو علم الإنسان أو الإناسة» وتبحث في أصل الجنس البشري 
وتطوره وأعراقه وعاداته ومعتقداته ... إلخ. ولم ا هذا العلم من 
فراغ» إذ إن جذوره هي في البيولوجيا والعلوم الإنسانية والاجتماعية. 
وفي أواخر القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين» وبفضل أعمال 
فرانز بوعاس وبرونيسلاف مالينوفسكي تميزت الأنثروبولوجيا 
الاجتماعية عن بقية فروع العلوم الاجتماعية» وذلك بالتركيز على 
الفحص المتعمق للسياقات الحضارية وعلى المقارنة ما بين الثقافات 
المختلفة للشعوب وعلى الأهمية التي توليها على الانغماس التجريبي 
الطويل الأمد في مجال أو حقل الدراسة والبحثء». وهو ما 008 
بالمعاينة غبر المشاركة. شددت الأنثروبولوجيا الثقافية ‏ خصوصاً على 
النسبية الثقافية» وكان ذلك أظهر ما يكون فى الولايات المتحدة بدءاً 
من انتقادات بوعاس ضد الأيديولوجيا العتصرية للقرن التاسع عشرء 
نرورا نقغوات ها رخ ةميد للمتمازاة انيه السسيين وللتحرز 
الجنسىء وانتهاء بالنقد الحديث للقهر الاستعماري وما بعد 
الاستعمارء وفي الدعوة إلى التعددية الثقافية. 


الإنوما إليش (ندناة دسسدهم8): هي ملحمة أو أسطورة الخلق 
والتكوين البابلية وقد اكتشف العلماء أجزاءها المتفرقة في أنقاض وبقايا 
مكتبة أشوربانيبال في نينوى (الموصلء العراق) وأعاد هنري لايارد 
تجميعها عام 1849. والملحمة عبارة عن ألف بيت من الشعر باللغة 
الأكادية على سبع لوحات. أو ألواح من الآجرء كل منها تحمل ما بين 
5 و170 سطراأ من النص. وقد ضاع معظم سطور اللوح الخامس. وقد 
وجدت نسخة مطابقة عن اللوح الخامس في سلطانتيب (حران القديمة). 
وهذه الملحمة هي أهم مصدر لفهم النظرة البابلية للكون والحياة» لا بل 
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أثبك باخكون كثر أنها فى أساس سفر المكويق العوواتي:»:والتقطة 
لوعي اذى مانهية الإلزءن إليش تتمثل فى محورية دوز الإله مردوك' 
(الإله البابلي الأكبر) وفي وجود البشر لخدمة الآلهة» حتى قيل إن هدف 
الملحمة تعظيم مردوك ورفعه فوق كل الآلهة البابليين. وهناك نسخ 
آشورية عن الملحمة» أهمها تلك التى وجدت فى مكتبة أشورباتيبال» 
وتعوى إلن :القرن السابع قبل الميلاد. ويعتقد أن القفية يكل ذانها اتغية 
إلى القرن الثامن عشر قبل الميلاد. والبعض يقول إنها لا ترقى إلى أبعد 
من القرن الرابع عشر. 


البطل المحضر أو مؤسس الحضارة (11650 لدهدهمومئلة©): هو 
بطل أسطوري خاص ببعض الجماعات العرقية والدينية والثقافية يعمل 
على تغيير العالم من خلال الاختراع والاكتشاف. ولعل المقصود به 
مكتشف النار والزراعة والغناء والدين والتقاليد. وهو لذلك أهم 
التتخضيات الخرافية والأشطوزية عند شعبة والمؤسسس أخبانا للسلؤلة 
المالكة. وفي بعض الأساطير هو يستمرٌ في الحياة أبدياً ولعله يسكن 
النجوم ف هو نجم معين أو 2070 أو مجرد روح تسكاق الأشياء. 
وفي بعض الحضارات خصوصاً لدى الهنود الحمر في أمريكا 
(السكان الأصليين) تمتزج شخصية البطل الأسطوري المحضر 
بشخصية المدلس أو الدجالء. مثل القيوط الذي يسرق النار من 
الآلهة (أو من النجوم أو الهيين ).- فهو فلن ألعُبان (نقول بالعامية 
تلبيس كإسم له علاقة بإبليس بمعنى الشيطنة واللعب والاحتيال 
والتدليس وليس الأذية الشيطانية. والتلبيس في الأصل فعل ورد في 
القرآن لوصف أولئك الذين يلبسون الحق بالباطل) وهو في الآن عينه 
مؤسس الحضارة الخاصة شعبه. 


التكريس أو التأهيل (هه6هننهآ1) : ترجمها البعض التنسيب. وهي 
عند الفرق السرية الحديثة مثل الماسون وغيرهم التكريس. وهي في 


2328 


الكنيسة المسيحية التنشئة والتدرّج في التنشئة (كما عند الرهبان من 
فرقة يسوع), وأمتوان هذا التدرّج في الكنائس هي المعمودية والتثبيت 
(أو سر الميرون) والأفخارستيا (قداس عشاء الشكر). وهي عند بعض 
آخر طقوس القبول وقيل طقوس العبور والتَعْدِية وقيل المسارّرة 
وتعني استلام الأسرار من فعل أَسّرء كما في الآية الكريمة: ثم أني 
أعلنت لهم وأسررت لهم إسراراً#”''. وقيل الابتداء والإدخالية, 
وقيل التسليك (من دخول سلك التصوف أو الطائفة الحرفية). وفى 
الصوفية التدرّج في المقامات وعند الطوائف الحرفية الترفيع في 
الكارء وعند طائفة الموحدين الدروز هي استلام الدين . .. إلخ. 
وكل هذه صحيحة من حيث أن المقصود هو الطقوس والتجارب 
الاختبارية التي تجري للمبتدىء أو المريد (تنشئة) لكي يصير جديراً 
(يتأهل ويتدرّج» والعبارتان مستخدمتان في سلكي التعليم والمحاماة) 
بأن يكون عضواً في الجماعة (تكريسه بصفته عضواً أو تنسيبه إلى 
الجماعة أو قبوله فيها) أو لكي يعبر أو يُعَدَي من حال إلى حال» أو 
ليبتدىء حياة جديدة» أو يدخل في سلك الطريقة أو الطائفة أو يستلم 
أسرارهاء أو يترفع إلى رتبة أعلى . .. إلا أنني وجدت في الكتب 
اليهودية كلمة الترسيم (وهي في الكنيسة المسيحية الرسامة) وفي 
تاريخ المدن الإسلامية عبارة الشدذ وهي مثيرة تحتاج إلى توضيح من 
خلال استعراض علاقة الطرق الصوفية بالطوائف الحرفية في المدينة 
الإسلامية. شكل العلماء في الدولة العثمانية ما صار يعرف باسم 
المؤسسة :الذينية تاعتبارها جرءا من جهاز السلطتة وتافذة للمؤسسة 


(1) القرآن الكريم. «سورة نوحء» الآية 9. 

(2) انظر: وجيه كوثراني» السلطة والمجتمع والعمل السياسي: من تاريخ الولاية 
العثمانية في بلاد الشام» سلسلة أطروحات الدكتوراه؛ 13 (بيروت: مركز دراسات الوحدة 
العربية» 1988). 
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الحاكمة على المجتمع. وتدرجت مراتب العلماء بوظائف رسمية 
ومرتبات معلومة وعلى رأس هذه المراتب الدينية كان شيخ الإسلام 
وقاضي القضاة (كبير القضاة) وشيخ الإفتاء و مفتي الديار.. وقد نما 
تنظيم المدينة الإسلامية بحيث يوازن ما بين المؤسسة العسكرية 
للحكم العثماني (الوالي والحاميات العسكرية) وبين المجتمع الأهلي 
الديني» وذلك عبر التنظيم الديني الذي يأتي في مقدمته (في كل 
مدينة) المفتي ونقيب الأشراف والقاضي الذي هو الحاكم الشرعي 
للمدينة والذي كان أيضاً يوجه الوظائف الدينية الأدنى فيثبت مشايخ 
الحرف في مشيخاتهم ويفض منازعاتهم. أما الأشراف فهم العائلات 
ذات الأنساب الشريفة والتي انتظمت منذ القديم في أطر معينة تحت 
ولاية نقيبهاء وكانت عادة ما تتسلم منصب الإفتاء» إضافة إلى 
منصب شيخ مشايخ الحرف. فعلى الصعيد التقني والتنظيمي يخضع 
التنظيم الحرفي لتراتبية دقيقة صارمة بدءا من المبتدئين (وهم الصبيان 
في الحرفة) إلى الصانع إلى المعلم إلى شيخ الحرفة.. وعلى قاعدة 
هذه التراتبية لشيخ الحرفة أن يشد بالكار المبتدئين الماهرين فيصيرون 
صناعاً أو معلّمين. وحفلة الشد هي إذاً حفلة ترفيع من رتبة إلى 
أخرى يشرف عليها شيخ الحرفة والنقيب (هو مندوب شيخ المشايخ 
في طوائف الحرف ينوب عنه في حضور حفلات الشد والاجتماعات 
ويتلو الأدعية) والشاويش (رسول شيخ الحرفة يستحسنه أهل الكار 
وليس له سلطة قضائية بل ينفذ أوامر الشيخ ويبلغ الدعوات والأحكام 
ويقوم بدور أساسي في حفلات الشد)». ويشارك فيها أهل الحي 
والأقارب وأهل الحرفة. وهذه الحفلة تحوي رموزاً وحركات لها 
دلالتها في التوزيع الوظائفي للسلطة في المجتمع الحرفي وفي 
الالتزام بعهود ومواثيق دينية لها فعل الضوابط لأصول الحرفة وإتقانها 
وعدم الغش فيهاء وسلوك مخافة الله في المعاملة. فالطابع الديني 
الذي يرتسم في حفلة الشدء والذي يبدو في التشديد على قراءة 
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الفاتحة والأدعية والأناشيد النبوية وإسباغ جو من الورع والتقوى على 
المشدود والحاضرينء كلها أمور تشدد على العهد والميثاق والأحوّة 
أمام الله وأمام الجماعة»””. ونجد في البحث الذي قدمه إلياس قدسي 
إلى المؤتمر الدولى السادس للمستشرقين فى ليدن (1883) بعنوان 
اناا روضية فق السرق الدفعتية ",رضنا تنطويلا عله ادن 
ولعلاقة الطوائف الحرفية بالطرق الصوفية من خلال إعطاء مجالس 
الترفيع (الشد) طابعاً رمزياً من الحركات والرموز والإشارات التي 
تستعيد وتستحضر طقوس الممارسة الصوفية الطرقية فتتقاطع الحرف 
معها من حيث تراتبية مراحل المعرفة عند المريد ولجهة شبكة 
علاقات القرابة والحماية والمناصرة والتساعد في الحي (الفتوة أو 
القبضايات والزعيم أو الريس والشيخ وسر المهنة والطريقة. .. إلخ). 
ضمن أخوية حرفية ‏ عائلية - دينية. ومما يورده القدسي «ربط المحزم 
في وسط المشدود (أي الحرفي المرفع) وعقد طرفيه ثلاث عقد (أو 
أكثر)». ولهذه العقد معنى رمزي صوفي (تماماً كما في رموز 
التكريس عند الماسونيين)» «فالشيخ له وحده القدرة على أن يحل 
العقدة الأولى لأنه رئيس الحرفة كي يعلّم المشدود ما له عليه من 
واجبات الخضوعء وأما الثانية فيحلها المعلم ليفتخر أنه أخرج تلميذا 
ماهراء ويحل الشاويش الثالثة لأنه أحد السلطات الثلاث التى على 
المشدوه أن يخضع لها في كاره». ...ويورد القدسي بعض الأناشيد 
النبوية التي يتلوها النقيب في الحفلة تنتهي بالبيتين التاليين: 


«وجاء بالعهد آيات مكرمة فحافظ العهد في خير وفي نعم 
وخائن العهد لم تربح تجارته وهو بالحشر كم يلقى من النِقم» 


)3( المصدر نفسهءح ص 8 


4( إلياس قدسيء البذة تاريخيهة في احرف الدمشقية4. ورقة قدمت إلى : 
.(1883 ,[.طم .ض] نسعلاعآط) كاعه غ6 نكادئ اه 1م0011 كزه دده رع «0ن) [1:12771211012 
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ويتوجه شيخ الحرفة إلى المشدود بالعبارات التالية: «يا بني إن 
الحرف كلها كارات أمانة على الأموال والأعراض والأرواح» والأمانة 
هي الدين» فإذا نفق كارك إحفظ دينكء. كن صادقاً وأميناً واعلم أن 
كارك مثل عرضك حافظ عله بمقدرتك» وإذا استلمت أموال الناس 
فلا تفرّط بهاء وإياك أن تخون أهل الحرفةء والخائن قبيله الديّان». 
وفي ختام حفلة الشد والترفيع يعاهد المشدود المرفع معلمه بعد أن 
يطلب منه هذا الأخير العهدء فيقول: «أعاهدك بعهد الله ورسوله أني 
لا أخون الكارء ولا أغش الصنعة في شيء»» وذلك بينما النقيب 
يقرأ الفاتحة فوق رأسيهما في مشهد تعبدي مؤثر. ..07. 


ححرالفلاسفة (عدم)5 5*:عطمه1105ط2): باللاتينية ونم12[ 
0113م مادة خرافية قالوا إنها قادرة على تحويل المعادن 
البخسة إلى ذهبء وقالوا إنه إكسير الصبا والشباب» ولوقت طويل قيل 
إنه المقصود بالكأس المقدسة التي حوت دم السيد المسيح. وإنه الخيمياء 
التي عرفها العرب وكان أساسها هرمس. ومنه اشتقت عبارة المجموع 
الأكبر أو العمل الأكبر (08105 8/1381112)» وتعني أهم وأكبر عمل يقوم به 
شخص ما وفي أي مجال كان. وفي التقاليد الروحانية كالقابالاه والخيمياء 
الهرمسية وغيرها تعنى مجدداً حجر الفلاسفة. والمقصود فى ذلك كله 
طيعا !“الود الم رسفي 241 عاك وف عيرق | بطلل امسا فز 
إذن «عمل حياته» أي ذاك الذي يكرّس له حياته . 


الخيمياء (إمعطء41) : اسم مشتق من العربية. تشين إلى صورة 
أولى من صور البحث في الطبيعة وإلى فرع فلسفي وروحاني قديم. 


والروحانية والفن واللغويات لتكون عناصر في قوة أعظم لا علاقة لها 
(5) المصدر نفسهء» ص 26-24. 
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بالسحر وإنما هي سحرية بمعنى الخارقة للطبيعة وللمعتاد. وقد 
انتشرت الخيمياء في مصر الفرعونية وبلاد ما بين النهرين وبلاد فارس 
والهند والصين وصولاً إلى اليونان الإغريقية وإلى الحضارة الإسلامية 
ثم إلى أوروبا التي استمرت فيها طوال القرن التاسع عشرء وأسهمت 
خلالها فى تطور وانتشار ما صار يعرف بتقاليد الأسرار 28ه6اوه/7) 
124410 'ا2415]65. ويمكن القول إن الهرمسية والغنوصية .والقابالاه 
والخيمياء والتقاليد الأسرارية فى أوروباء وصولاً إلى الإشراقية وإلى 
الأناخي ل السوية المكحت قن الج حجرافق بصعي عمد كلها 
يجمعها خيط واحد يمتد عبر الزمن التاريخي إلى بدايات الكدح 
الإنسانى بحثا عن المعنى والحقيقة والمطلق. وقد استمرت تعاليمها 
عبر النقل الشفوي (ليس دائماً كما تشهد على ذلك مكتشفات نجع 
حمادي ثم مغاور قمران)» وانتقلت من معلّم إلى مريدء أو من أستاذ 
إلى تلميذ. 


الذارما (102:302): كلمة سنسكريتية» تعنى حرفياً «ما يحمل 
ون جعت :قواء: القتون واتتاياته بالإشارة إلى النظاء الأنياس 
(القانون) الذي عليه الطبيعة والحياة من التوازن والانسجام. والدارما 
مصطلح مركزي في الحضارة الهندية وهي تسوس أفكار الناس حول 
السلوك المناسب في العيش. وتبرز مركزية الدارما في حياة الهنود في 
كون رمزهاء وهو الدولاب» يحتل موقع القلب والمركز في علم 
دولة الهند اليوم. وفي مجال الأخلاق تعني الدارما «الطريقة القويمة 
فى العيش» أو «السلوك السوي فى الحياة». وفى مجال الغيبيات 
تعس الدارينا الطزيق إلى التحميقة الأسمى 7 55 فى الغرب 
القية هو في الهند الدارما. ومن هنا وجود تراثئات وتقالية دارمية 
كثيرة ومتنوعة في الهند تلتقي كلها عند ما هو حق أو في انسجام 
حقيقي كامل مع حقائق الطبيعة. وبعض العلماء يسمي هذه الطرق 
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المتعددة على أنها ديانات دارمية» من قبيل الهندوسية والبوذية 
والجاينية والسيخية» وهي تعرف في الهند على التوالي بأسماء 
ساناتانا ‏ دارماء ويوذا ا 5-6 دارماء وي دارماء 
وكلها تشدد على كون الدارما هي الفهم الصحيح للطبيعة (أو الرب 
باعتباره أصل الطبيعة). وبحسب هذه التقاليد الدينية فإن الكائنات التى 
تعران وانقا اوداك الذارعا تعوصل اسم دن عيرها زلين بضخالة 
الدارما يوكام. أو الموكشا أو النرفانا (وكلها تعني التحرر الشخصي). 
كما تعني الدارما أيضا تعاليم وعقائد مؤسسي تلك الديانات من مثل 
تعاليم غواتاما بوذا وماهافيرا. وفي المجتمع الهندي التقليدي فإن 
الدارما هى العقيدة الدينية والأخلاقية التى تضبط وتحدد حقوق 
وواجبات كل فرد. ْ 

راباي (8061) وربّي وربّاني (مذططه8) وحاخام وحاخامات: 
راباي معناها الحرفى سيدي أو أستاذي». وهى من كلمة «راف» 
العبرية» ومن الفددن البيانيئ ١ارب)»‏ بمعنى ده (كما نقول رب 
البيت): بوريق يكبير الراف ضيخة يديقية الكلمة زاباق» وقك: استخدي 
العرب والمسلمون كلمة ربانيون صيغة جمع مذكر لكلمة رباني 
للإشارة إلى الربيين أو الحاخامات واستخدموا أيضا صيغة الجمع 
العربية لكلمة حَبْر: الأحبارء التي أصلها حباريم. أي الرفاق أو حور 
أي الذين يرتدون الأبيضء» وربما يرجع المصطلح إلى اشتغالهم 
بالتدوين واستخدام الحبر والمحابر (محبريم). وكلمة الحاخام عبرية 
معناها الرجل الحكيم أو العاقل» وتدل على جماعة المعلمين 
الفريسيين» أي فقهاء اليهود الذين فسروا كتبهم وجمعت تفسيراتهم 
في التلمود حيث جعلوها الأساس الذي تدور عليه اليهودية. وكانت 
راباي (وينطقها السفارديم ربي) هي الواردة في عبرية المشناه 
باعتبارها لقب للحكماء والفقهاء من أعضاء السنهدرين الذين تم 
ترسيمهم حاخامات (وربَي هي التسمية التي استخدمها تلامذة السيد 
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المسيح لوصف معلمهم)؛. وصارت مخصوطة بأحبار فلسطين في 
حين سمي ياد العراق راف. ومع الزمن حلت كلمة راباي محل 
كلمة حاخام في معظم الديار باستثناء الدولة العثمانية التي جعلت 
منها اللقب الرسمي لزعماء الملة اليهودية (حاخام باشي). 


السامخية أو السانخية (سونسمهططاسه5): هى واحدة من المدارس 
الستة للفلسفة الهندية الكلاسيكية والتي يقال إن مؤسسها هو الحكيم 
كابيلا. وتعتبر هذه المدرسة من أقدم المنظومات الهندوسية 
الأورئوذكسية التي تعترف بسلطان الفيدا. ولا يوجد اليوم مدارس 
سامخية في الهند إنما فلسفتها دخلت وأثرت في مدارس اليوغا 
والفيدانتا»ء وهي من أشهر الفلسفات الثنوية. 


الشعوب المسمّاة بدائية (©:انصف©): البدائية هى تسمية اخترعها 
الأوزوتيون لوطت المجتمعات: الأقل “اتقدماة أ الأقل #تطوراة من 
حيث فقدان علامات التطور الاقتصادي أو الحداثة والعصرية كأن 
تكون هذه المجتمعات قليلة العدد. تحتل أرضاً محدودة المجال» 
وأنها لا تملك لغة مكتوبة مثلا أو تكنولوجيا متطورة» وصلاتها 
الخارجية محدودة» وليس لديها بالمقارنة مع المجتمعات المتقدمة إلا 
تكنولوجيا وبنى اقتصادية بسيطة لا يلاحظ فيها إلا وظيفة اجتماعية 
قليلة التتخصص. وقد استخدم الغربيون المصطلح لوصف الثقافات 
الغريبة التى التقى بها المستعمرون والمستكشفون وجعله أبو 
الأظووولر عناة إدوارد تايلور» عنواناً لأهم أعماله. وقد استخدم 
الأتكرويو لوجيوة أيضا مصطلح الإنسان البري (537386) لوصف 
الشعوب التي لا تملك تكنولوجيا أو اقتصاداً حديئا (اقتصاد السوق). 
واعتبر الكثيرون من الأنثروبولوجيين أن المجتمعات والثقافات 
«البدائية» هي أول الثقافات والمجتمعات, أي أنها ماضي البشرية 
منازنة يحاضرها الزاغو بوه النذافين القرمى ,و اضل اكلمة يداف يات 


335 


من اللاتينية 21112115» أي أول» وكان الغوينون بتعتبترون أن 
المجتمعات البدائية قد حافظت على «حالتها الأولى»» أي على 
النيوليتى».ولئس:هناك البوم مع .شيك :فى كون ذه :اتنظرة وتلك 
النظريات شديدة العنصرية والتمييز العرقى» ناهيك عن خطلها 
وخطئها العلمي. فقد صار شائعاً اليوم القول إن المجتمعات أو 
العشائر البدائية كان لها تاريخها الخاص الذي هو بطول تاريخ غيرها 
وكان: لها تطورها وحذاثتها وقيمها الخاضة قنها لاا يحور مقازتده 
سطحياً بالمجتمعات الغربية. ويعتبر اليوم وصف ثقافة ما بأنها بدائية 
من أعمال الحط من قيمة الآخر المختلف. ولذا فقد اختفى استخدام 
المصطلح خصوصا فى الأوساط الأكاديمية. 


الطهرانيون (25ة)ف,ن): في الأصل استخدم المصطلح لوصف 
شيعة من هراطقة القرن الثالث (بحسب وصف الكنيسة المسيحية 
الرسمية لهم) إلا أن المصطلح يطلق حالياً من دون تمييز على عدد 
من الكنائس البروتستنتية من القرن السادس عشر إلى الوقت الحاضر. 
ولم يستخدم الطهرانيون المصطلح لوصف أنفسهم بل استخدمه 
أعداؤهم للتحقير والتشهير. والمصطلح يعني عموماً نوعا من الاعتقاد 
وليس كنيسة أو شيعة محددة. والطهرانى فى إنجلترا القرن السادس 
عشر كان ذاك الباحث عن نقاوة وطهر العقيدة والعبادة ففى صورتهما 
الأونة أباى المع سه وميه الأزلي: ويظلق: الرضك: على أولتك 
الذين رفضوا الإصلاح الذي أجرته الملكة إليزابيث الأولى ثم الملك 
جايمس الأول في الكنيسة الإنجليزية (الذي أفضى إلى الكنيسة 
الرشية الالديكاتة) و اجععرا حضوما خلن تنازلهها أمامالنابوية: 
وقد فضّل الطهرانيون البقاء على ما كانت عليه البروتستنتية الأوروبية 
وخصوصاً الكالفينية في مدينة جنيف واللوثرية الألمانية. والنقطة 


336 


الأساسية في هذا الاحتجاج هي رفض الأخذ بالنظام الكنسي البابوي. 
وقد اختلط معنى الطهرانية بالأصولية من خلال الشيع البروتستنتية 
الأمريكية التي صار اسمها الشيع الإنجيلية» وصارت تعتبر من 
مذاهب الألفية والمسيحانية المحدثة (راجع تعريفها). 


الطوطم والطوطمية (تسقتصهة)10) : الطوطم. ويكيب يدانا 
التوتمء لفظ دخل في اللغات الأجنبية عام 1791 بعد أن أخذه أحد 
الرحالة الإنجليز عن لغة الهنود الحمر فى أمريكا الشمالية (من عشيرة 
الأمجييوا )يرال مق أعقير الطوطهية لاما امقناعيا هر العالم 
الإنجليزي جون فرغوسون مكلينان (292دعآء81 «ممتوءء1 صطدل) 
(1827 - 1881). والمقصود بالطوطمء بحسب دوركهايم (في كتابه 
الأشكال الأولية للحياة الدينية) كائنات تحترمها بعض القبائل 
المتوحشة» ويعتقد كل فرد من أفراد القبيلة بوجود نسب بينه وبين 
واحد منها يسميه طوطمه. وقد يكون الطوطم حيواناً أو نباتاً أو غير 
ذلك. وهو يحمى صاحبه وصاحبه يحترمه ويقدسه أو يعبله. وإذا 
كان عونا ل يدم على اقل أ ثناتا لأ بقطعة أو يأكلة:: وكعلفت 
الطوطمية عن عبادة الحيوانات والنباتات الشائعة عند بعض القبائل 
والمعبّر عنها بالديانة الفيتيشية أن هذه عبادة صنم بصورة حيوان 
وتلك تقديس نوع من أنواع الحيوان أو النبات أو عبادته.. والطوطم 
بالنظر إلى مجموع القبائل ثلاث طبقات: أولاء طوطم القبيلة وهو 
عام يشترك في احترامه جميع أفرادها ويتوارثونه. ثانياء طوطم الجنس 
وهو ما يخص باحترامه أفراد أحد الجنسين الذكور أو الإناث. .. 
ثالثا. الطوطم الشخصي وهو الخاص بالفرد لا يرثه أبناؤه.. وطوطم 
القبيلة هو الأولى بالاعتبار: وهو حيوان أو نبات أو شيء آخر يشتراء 
في تقديسه أو عبادته أفراد قبيلة من القبائل» ركسورن المي 
ويعتقدون أنه جدهم الأعلى. وإنهم من دم واحد مرتبطون بعهود 
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متبادلة ترجع إلى ذلك الطوطم 6 وللطوطم عندهم اعتباران ديني 
واجتماعي. . .. فالطوطم من- الوجهة الدينية يعتبر أباً للقبيلة وأنها من 
نسله. ولكل قبيلة حديث خرافي عن طوطمها يتناقلونه أبا| عن جد 
يغلب أن يكون مداره على كيفية انتقاله من الحيوانية أو النباتية إلى 
الإنسانية. أما بالاعتبار الاجتماعى فهو الحقوق المتبادلة بين أفراد 
القبيلة التي يجمعها اسم الطوطم ادل القبائل الأخرى المنسوبة إلى 
طوطمات أخرى. .. واعتبر دوركهايم الطوطمية أقدم ديانة أو الديانة 
الأولية البدئية. وأن الطوطم رمز للقوة الاجتماعية» والأقدمون 
بتقديسهم الطوطم إنما يقدسون المجتمع مصدر كل دين وما النفس 
إلا رمز للكائن الاجتماعي وما الإله إلا المجتمع نفسه. أما فرويد في 
كتابه الطوطم والمحرّم (14500 44 70/670) فقد رأى أن الطوطم 
يكنى به عن الوالد (على أساس نظريته المعروفة في الغريزة 
ليق بوعل شط كاده علفة الك وروم سمي [لدمب ال رونا 
الطوطمية ونشأة الديانات بالاستناد إلى نظرية داروين حول الإنسان 
الأول الذي عاش كالقردة الراقية فى شرذمات بسيطة يترأس كل 
وانحدة متها دك اقوى ستل ,سرون لانانقه تقال فرويك اناد 
الذين قويت سواعدهم وضاقوا ذرعاً باستبداد الأب الأكبر قتلوه 
وشربوا دمه وأكلوا لحمه ليستمدوا شيئأ.من قوته ويتوزعوا نساءه 
بينهم. ولكنهم بعد ذلك ندموا على فعلتهم فحرموا على أنفسهم 
الاقتراب من نساء أبيهم وعكفوا على الطوطم فأكرموه وامتنعوا عن 
قتله وأكله إلا في بعض الحفلات الدينية يعيدون فيها ذكر هذا 
الانتتصار ويأكلون طوطمهم ليدخلوا في أجسامهم شيئاً من القوة 
الكامنة فيه» ولكنهم يفعلون ذلك وهم يستغفرون ويتأسفون. .. 
والديانات التالية على الطوطمية مبنية بحسب فرويد على شعور 
بالجرم الفظيع الذي قام به الناس وعلى عاطفتي الأسف والندم وما 
الخطيئة الأصلية إلا نتيجة إساءة قام بها الأولاد نحو الإله الأب. 
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وجود الطوطمية عند العرب الجاهلية. وأبرز من رد هذه الادعاءات 
وفندها علميا الأمير شكيب أرسلان والأستاذ جر جى زيدآن. 


العقيدة الألفية (51520 11111622112 /دد215هم111114) : معتقد تحمله 
كناعاك أر صر كاه كيةة د (اععما عة د ساني تومع. عضن معدي 
سمته تحول عظيم للمجتمع يُغيّر كل مناحي الحياة (سلباً أو 
إيجاباً). ويؤمن الألفيون بأن العصر الألفي هو عصر تلغى فيه 
المحرمات أو القيود والضوابط المعروفة في المجتمعات فينتج أخيانا 
عن هذا الإيمان أعمال عنف داخلي (انتحار جماعي) أو خارجي 
(أعمال إرهابية) هي كلها تحضيرات لظهور القوى الخارقة التي 
ستخلص البشر وتحكم ألف عام قبل القيامة والحساب (ومنها القول 
الشائع شعبياً تؤلف ولا تؤلفان). ويلجأ بعض الألفيين إلى الانعزال 
عن المجتمع انتظاراً لليوم الموعود أو إلى الحرب ضد المجتمع 
للتعجيل باليوم الموعود. ومنه الحركة الدينية المعروفة بالحركة 
الألفانية (2وذاةنهم841116) (المسيحية الأصل) التي تؤمن بدورة ألف 
سنة هي الفترة الني يحكم فيها المسيح في مجيثه الثاني وقبل يوم 
الحساب. فالحركة الألفانية هى إذأ شكل مخصوص من المذهب 
الألفي العام. وهناك اتجاهات داخل التيار الألفي القوي في أمريكا: 
اتجاه يسمى السابقية وهم القائلون إن عودة المسيح شخصياً إلى 
الأرض سابقة على إقامة الملكوت الذي سيحكمه بنفسه لمدة ألف 
عام يعلن فيها الإنجيل على البشر جميعاً. والاتجاه الثاني هو 
اللاحقية الذين يقولون إن عودة المسيح لإقامة ملكوته لاحقة 
لإعلان الإنجيل على البشرء وكانت هذه النظرة هى التقليدية 
المتعارق عليه لد معفل الاتجيابين: الفربيين عه اسلاج 
البروتستنتي» ولكنها بدأت تتراجع أمام السابقية. وينقسم السابقيون 
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إلى مذهبين الأول هو السابقية التاريخية الذين يزعمون أن عودة 
العميه برإنانة الملكوت الالقن اننا جر سرفف تارمت دن 
المسيحية. والسابقية المستقبلية أو القّدَرية (ويسمونها أيضا التدبيرية) 
هي مذهب محدث برز في القرن التاسع عشر بأعمال جون نيلسون 
داربي وس.أي. سكوفيلد وغيرهما وهو في أساس الأصولية 
الإنجيلية التي تطورت منها فرقة المسيحية الصهيونية. ويزعم 
أصحاب هذا المذهب إن الله جعل في التاريخ مسارين متوازيين: 
أحدهما يعمل من خلال إسرائيل والثاني من خلال الكنيسة. 
ويزعمون أن هناك سبعة أقدار (تدابير) تفسر أو تدل على علاقة الله 
بالبشرء فكل قدر هو دورء والقدر الحالى هو السادس وهو «دور 
الكنيسة والنعمة يتتهي بعودة المسيح لإقامة مملكته الألفية وذلك هو 
الدور السابع. وعندها سوف «تُختّطف» الكنيسة من التاريخ وتستأنف 
إسرائيل دورها الأصيل باعتبارها أداة الله في الأيام الأخيرة. وسوف 
تحدث إعادة مسيحانية لعرش داوود لمدة سبعين أسبوعا بعد إعادة 
نثاء: الهيكل .:وذلك بحسني الفقرتين الكتابيسين الاساشيعين ١‏ اللعين 
تستعملان لتسويغ هذه العقيدة©. 


الغنوصية (62056115:0©): (من اليونانية 800515 أي المعرفة) تشير 
إلى خليط من الحركات دينية ذات المعتقدات القائمة على الأيمان 
بأن البشر هم أنفس إلهية عالقة في عالم مادي خلقه روح غير كامل 
هو الدميورج الذي يوصف أحياناً بأنه إله التوحيد الإبراهيمي. 
ويوصف غالبا بأنه تجسيد للشرء وفي أحيان أخرى بأنه إله غير كامل 
يوجد منذ الأزل إلى جانب إله آخر هو تجسيد الخير. وبغية التحرر 
من ربقة العالم المادي السفلي يحتاج الإنسان إلى الغنوص أو 


)66( الكتاب المقدس : «دانيال»» الإصحاحان 7 و29 و(«رؤيا يوحناء» الوصحاح 6. 
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المعرفة الباطنية الروحانية (العرفان بلغة المتصوفة والفرق الباطنية في 
الإسلام) التي يختص بها نخبة من العارفين فقط. وبحسب الغنوصيين 
فقد كان عيسى ابن مريم تجسيداً للكائن الأسمى الذي جاء ليعطي 
الغنوصية للبشر. راجت الغنوصية في الشرق الأوسط القديم في 
القرون الأولى للمسيحية وبعد أن صارت المسيحية دين الإمبراطورية 
الرومانية» فإنها قمعت وأزالت الغنوصية باعتبار أنها هرطقة ثنوية. 
وفي مطلع الدعوة الإسلامية تحول الكثير من الفرق والأفراد من 
اليهودية ‏ المسيحية ‏ الغنوصية إلى الإسلام ليستمر تأثير المعتقدات 
الغنوصية في الفلسفة وفي العديد من الفرق الباطنية والصوفية. غير أنه 
لا يجوز اختزال الغنوصية بالثنوية من النمط المجوسى أو المانوي أو 
العتدا أو ختى بالباطنية الإمتلامية اللبعروقة'(فى 'الأسساعيلية 
والبززية :والتضيرية) أن الورطتات الشييفية المشهورة (كتيا فى 
الأناجيل المخفية التي صار اكتشافها في نجع حمادي أو في قمران 
أو في فرق التوماسية والفالنتية والكاثارية والباسيلية والشمعونية 
والمرقيونية وغيرها). وقد ازدهرت مؤخراً الدراسات التى تجعل من 
الغنوصية أساس كل الأديان والمذاهب ودعوات الأنبياء والزسل فنأ 
لا نستطيع الإحاطة به هنا إنما نلفت الانتباه إليه لمن أراد الاستزادة 
في الموضوع. 


الفداء الخلاصى (1010082م16062): هى عقيدة فى الكنيسة 
الكاثوليكية لها علاقة بالتوبة والغفران من الخطايا والحماية من 
العقاب الأبدي. فالخلاص (5917808) يُشترى عبر آلام وعذاب 
السيد المسيح الذي افتدى البشرية بموته. فهنا افتداء خلاصي أو 
خلاص بالافتداء. فالمسيحيون يعتقدون أن الله يحب البشر إلى حد 


جعل نفسه بشرياأ في المسيح بغية افتدائهم وتخليصهم 


(ههامصمءله8) : «لأنه. هكذا أحب الله العالم حتى بذل ابنه الوحيد 
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لكي لا يهلك كل من يؤمن به بل تكون له الحياة الأبدية»"". وفي 
رسالة بولس الأولى إلى أهل كورنئوس «لأنكم قد اشتريتم بثمن»”*. 
وهذا الثمن الذي دفعه الله لشراء خلاص البشر يتمثل بالفداءء أي 
عذاب والام السيد المسيح وصلبه وموته (ولعل ذلك يقرب من 
تلقيب الخوارج بالشراةء أي الذين اشتروا الجنة عبر الجهاد 
والتضحية والموت في سبيل الله). 


في الأديان والنحل عموماً بحسب علماء المسلمين: قسّم 
علماء الأديان المسلمون أهل العالم بحسب الآراء والمذاهب إلى 
قسمين: أهل الديانات والملل وأهل الأهواء والنحل. وقال بعضهم 
إن أرباب الديانات مطلقاً مثل المجوس واليهود والنصارى 
والمسلمين» وأهل الأهواء مثل الفلاسفة والدهرية والصابئة وعبدة 
الكواكب والأوثان والبراهمة. وفي حين انحصرت مذاهب أهل 
الأديان ومللهم بحكم الخبر الوارد فيهاء فإن أهل الأهواء ليست 
تنضبط مقالاتهم في عدد معلوم. وقد قسم الشهرستاني أهل 
الديانات إلى من له كتاب منزل محقق مثل اليهود والنصارى 
والمسلمين» ومن له شبهة كتاب مثل المجوس والثنوية والمانوية» 
معتبراً أن الصحف التي كانت لإبراهيم عليه السلام هي شبهة كتاب 
وفيها مناهج علمية ومسالك عملية. وبناء عليه رأى الشهرستاني أن 
الشريعة ابتدأت مع نوح عليه السلام #شرع لكم من الدين ما وصى 
به نوحاً7#* وأن الحدود والأحكام ابتدأت مع آدم وشيت وإدريس 
عليهم السلام. وقال إن الملة الكبرى هي ملة إيراهيم الخليل. وهي 


(7) المصدر نفسه. «إنجيل يوحناء» الأصحاح 2.3 الآية 16. 


(8) المصدر نفسه. «رسالة بولس الرسول الأولى إلى أهل كورنئوس» »2 الأصحاح 6» 
الآية 20. 


(9) القرآن الكريم. «سورة الشورىء» الآية 13. 
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الحنيفية التي تقابل الصبوة (التي معناها الميل عن الحق) تقابل 
التضاد. فالفرق أيام إبراهيم عليه السلام راجعة إلى صنفين اثنين : 
الصابئة والحنفاء. فالصابئة (بحسب الشهرستاني) قوم يقولون بحدود 
وأحكام عقلية» وربما أخذوا أصولها وقوانينها من مؤيّد بالوحي. 
إلا أنهم اقتصروا على الأول منهم وما نفذوا إلى الآخر وهؤلاء هم 
الصابئة الأولى الذين قالوا بعاذيمون وهرمس وهما شيت وإدريس 
ولم يقولوا بغيرهما من الأنبياء. وكانت الصابئة تقول: إنا نحتاج في 
معرفة الله تعالى إلى متوسط يجب أن يكون روحانيا لا جسمانيا 
وذلك لزكاء الروحانيات وطهارتها وقربها من رب الأرباب. في حين 
قالت الحنفاء إن المتوسط هو من جنس البشر تكون درجته في 
الطهارة والعصمة والتأييد والحكمة فوق الروحانيات». يماثلنا من 
حيث البشرية ويمايزنا من حيث الروحانية فيتلقى الوحي بطرف 
الروحانية ويلقي إلى نوع الإنسان بطرف البشرية. ثم لما لم يتطرق 
للصابئة الاقتصار على الروحانيات البحتة والتقرب إليها بأعيانها 
والتلقيى عنها بذواتها فزعت جماعة إلى هياكلها وهي السيارات 
السبع وبعض الثوابت. فصابئة النبط والفرس والروم مفزعها 
السيارات وصابئة الهند مفزعها الثوابت. وربما نزلوا عن الهياكل إلى 
الأشخاص التي لا تسمع ولا تبصر ولا تغني عنهم شيئاً. والفرقة 
الأولى هم عبدة الكواكب والثانية هم عبدة الأصنام. وقد أبطل 
إبراهيم الخليل مذاهب عبدة الكواكب وعبدة الأصنام على السواء 
وقرر الحنيفية التى هي الملة الكبرى والشريعة العظمى في مقابل ما 
كانوا يقولون من أن المجوسية هى الدين الأكبر والملة العظمى. 
واختص التوحيد بالحنيفية كما اخنصت التثنية بالمجوس حتى أثبتوا 
أصلين اثنين مدبرين قديمين يقتسمان الخير والشر والنفع والضر 
والصلاح والفسادء يسمون أحدهما النورء والآخر الظلمة وبالفارسية 
يزدان وأهرمان. وبحسب علماء الأديان السسلمين أيضا فإن 
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االمتعوسية االتنيه: إل تلاك فزق 4" الكبودرتية والروواتية 
والزرادشتية. ومع إن المجوسية هي من الثنوية» إذ أثبتوا أصلين» 
إلا أنهم زعموا أن الأصلين لا يجوز أن يكونا قديمين أزليين بل 
النور أزلي والظلمة محدثة. أما الثنوية على العموم فهم أصحاب 
الاثنين الأزليين القديمين» ومنهم المانوية (أصحاب ماني بن فاتك 
الحكيم الذي ظهر في زمن سابور بن أردشير ودله بهرام ابن مور 
ابن سابور.ء وذلك بعد عيسى أبن مريم» وقد أحدث دينا هو بين 
المجوسية والنصرانية» وكان يقول بنبوة عيسى ولا يقول بنبوة 
موسى) والمزدكية (أصحاب مزدك الذي ظهر في أيام قباذ والد 
كسرى أنوشروان) والديصانية والمرقيونية» وهذه من الشيع الغنوصية 
المهرطقة عن النصرانية. ونحن لم نتوسع في الثبت التعريفي إلى 
التعريف يعقائد الديانات السائدة فى اسيا من هندوسية برهمية 
وبوذية وكونهموشيوسية وشنتوية وطاودة ... إلخ. ولا إلى العقائد 
الباطنية الأخرى كالأيزيدية والصابئة المندائية أو البابية والبهائية أو 
القاديانية والأحمدية. .. إلخ. مما لا يكفيه ثبت مختصر فاقتضى 
التنويه ويرجى مراجعة الموسوعات المختصة. وأهمية ما كتب 
ميرتشيا إلياده تكمن في تعريفه الجمهور الواسع بمعتقدات الشعوب 
الغابرة.والشغوت الأفريقية والآسيوية والأوروسية التى لا تتعهن: إلين 
التقسيمات التقليدية للأديان والملل والنحل (أو أنها تنتمي لكنها لم 
تكن معروفة). وهذا أمر يدلنا على ضرورة استكمال تراثنا فى 
الدراسة المقارنة للأديان وتوسيع حقل هذا العلم وتجديد الو فيووطانه 
ومضامينه إقتداء بأعمال الكبار أمثال الشهرستاني وغيره. 

الفيتيشية أو صنمية الشىء (دهوئطه56»)1): كلمة برتغالية الأصل 
معناها اصطناع أو صناعة أو شيء اصطناعي؛ وأطلقت أولاً على 
الاعتقاد بوجود قوة روحية غيبية في الأشياء التي هي من صنع 
الإنسان:. وأؤل من استخدمها هو تشارلز دوبروس (عام 1757) حين 
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قارن ديانات غرب أفريقيا بالمظاهر السحرية للديانة المصرية القديمة. ' 
ثم صار علماء القرن الثامن عشر يستخدمون الكلمة للقول إن 
الفيتيشية هي أول شكل من أشكال العبادة الدينية سبقت تعدد الالهة 
والتوحيد وحتى الطوطمية. وتقوم الفيتيشية على اعتبار وجود قيمة أو 
قوة (سحر) في الأشياء. وفي القرن التاسع عشر دافع تايلور وماكلينن 
عن أطروحتهما بأن الفيتيشية تسمح لمؤرخي الأديان بنقل الاهتمام 
من موضوع العلاقة بين الله والناس إلى العلاقة بين الناس والأشياء 
المادية. ومن الناحية النظرية فإن الفيتيشية موجودة في كل الأديان إلا 
أنها عنكا وجدت فى دراسة ديانات غرب أفريقياء ويعتبر سحر 
الفودو أحد الأمثلة 5 الفيتيشية. وفي مجتمعات كثيرة يؤخذ الدم أو 
الشعر أو العظام أو الجلد أو الماء أو أصناف من النبات أو الخشب 
على أنها تملك قوة سحرية تحمي أو تؤذي (بحسب استعمالها) من 
مثل التمائم والتعاؤيذ عند العرب الجاهلية. 


فينومينولو جيا الأديان (همنهناءه 05 نإع10ومعسسممعط0) : تتعلق 
فينومينولوجيا الأديان بالطابع التجريبي الاختباري للدين» أي بأن 
توصف الظواهر الدينية انطلاقاً من توجّه وتجربة ومقاصد وغايات 
المتدين نفسه. فهى تنظر إلى الدين على أنه يتألف من مكونات 
يمرن تترسياق خلون: الفقالدت الديكلة البوططلانة عل الشسعر ا 
وذلك لكي تفهمها حت الفهم. ولعل بيار دانيال شانتوبي دو لا 
سوساي (©ا521553 12 عل عأمءأصقط© اقتنصقط عمعنط) أو ل من نحت 
التسمية وذلك في كتابه الوجيز في تاريخ الأديان (1887) حيث عرض 
لمهمات علم الأديان» مقترحاً خطوطاً عامة لما أسماه فينومينولوجيا 
الدين. وقد انطلق شانتوبي من تقسيمات هيغل ومصطلحاته ليقسم 
علم الأديان إلى مجالين من مجالات البحث هما الجوهر 
والتمظهرات. داعياً إلى مقاربتها من خلال التقصي البحثي في 
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الفلسفة والتاريخ على التوالي. ومع ذلك فإن فينومينولوجيا شانتوبي 
لم تكن تنتمي لا إلى حقل تاريخ الأديان ولا إلى فلسفتها كما 
تصورهما هيغل. وبحسب شانتوبي فإن مهمة الفينومينولوجيا هي في 
تهيئة معلومات ومعطيات تاريخية تتعلق بظواهريات أو تمظهرات 
الأديان وذلك بواسطة تجميع وترتيب وتصنيف أهم التصورات الدينية 
عند الشعوب. ثم بأن يقوم التحليل الفلسفي بعدها بكشف جوهرها 
الخاص. وجاء بعد ذلك وليام بريد كريستنسن 82606 «صمهنااة/9) 
(دعقمة15:6م1 الذي عيّن أول أستاذ لكرسى فينومينولوجيا الدين فى 
جامعة ليدن (1901) وهو أخذ الكثير عن لاا شانتوبي في 55 
وتصنيف الظواهر الدينية. وقد نشرت أعماله بعد وفاته وحملت 
الترجمة الإنجليزية عنوان معنى الدين (1960). ذلك أن كريستنسن 
تبنى الرأي القائل إن الفينومينولوجيا تبحث عن «معنى الظواهر الدينية 
عند أتباع الدين أنفسهم». ثم اتبع جيراردوس فان درلووي 
(/تاتاعع.آ 062 :732 06130115) خطى كريستنسن وذلك فى كتابه 
فينومينولوجيا الدين (1933) إلا أنه تبنى فينومينولوجيا مارتن هايدغر 
(7ع21»10688 2)342:35» وهرمنوطيقيا فلهلم ديلثي (لاع 1011 ساعطاة/18) 


في آن معاء وذلك بأن عرّف الفهم على أنه الوجه الذاتي للظواهر, . 


ومو رط اللا ميف مه قو طبر :اللي إل ىب وسور ردة 
مفصل فان درّلؤوي العلاقة بين الفهم وبين الظواهر المفهومة بناء 
على الترسيمة التي عرض لها ديلثي في تعريفه للعلوم الإنسانية بأنها 
علوم تقوم على العلاقات بين التجربة والتعبير والفهم. فقال درلووي 
بتلازم التجربة الذاتية والتعبير والفهم مع ثلاثة صعد موضوعية 
للظهور هي الاحتجاب النسبي» والشفافية النسبية» والتدرج في 
التجلي والكشف. .. بحيث إن فهم ما هو في طور الكشف هو 
المستوى الأولي للظهور الذي 00 صَعْد الظهور الأخرى. ولأن 
فان درلووي أخذ من جهة أخرى بمفهوم أوتو عن «المقدس» في 
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ع عسي سس عر ا تج د صهوع بص جراد ممسبسوصو با عجبمه بو مجتب و رسي 


تعريفه للمقولة الأساسية من مقولات أي دين» فقد صار بالإمكان 
تعريف التسامي الذي صار منكشفا (ظاهراً) في كل فهم بشري على 
أنه مقدس - إذ هو «آخر طاغ بتمامه وكماله» يصير منكشفا في 
لحظات مذهلة من الروعة المرعبة (568561) ومن الانشداه المدهش. 
ويقول فان درلووي إن هذا المفهوم عن الرهبة الدينية موجود في 
اشتغال كيركغارد على ما أسماه «الوّجَل» 50ع28ة). وفى قول 
هايدغر «إن ما يثير الرهبة هو مجرد أن تكون في العالم». ويضيف 
درلووي أن الكينونة في العالم هي أيضاً وأساسأً «غمّ وهمّ» (ع:50). 
وهي البنية الوجودية التي يكون بواسطتها وبفضلها ذلك الحضور 
(10356) ذي صلة بعلاقات ذات معنى في العالم إلى جنب كينونات 
أخرى. ولأن كل التجارب تكشف للفهم ما هو محجوب من تسامي 
الأخر الكلي». فإن كل تجارب الكينونة في العالم هي في الأخير 
اختبارات دينية للمقدس أكان ذلك معلوماً مفهوماً أم لم يكن. 
والكائن البشري فى هذا الاعتبار هو «كائن دينى» بمعنى العاقل 
الواعى (كناكهتوتلء؟ مصمط) أي نقيض الكائن اللامبالى أو الغافل 
ممه ناقعه 0تهط). ومن هنا فإن وظيفة فينومينولوجيا الدين أن تفسّر 
الطرق المختلفة التي يظهر فيها المقدس للبشر في العالم» والطرق 
التي بها يفهم البشر ما يتكشف لهم وبها يهتمون بما هو من الأسرار 
والعجائب والغرائب في هذا العالم. 

القابالاه (1680181): مشتقة من كلمة عبرية تفيد معنى التواتر 
والتقبل والقبولء أو ما تلقاه المرء عن السلف <أي التقليد أو 
التراث)» وكان يقصد بها التراث اليهودي الشفوي المتناقل أو ما 
يعرف بالشريعة الشفوية تمييزاً عن الشريعة المكتوبة أي التوراة. وعلى 
الرغم من المصدر السلفي إلا أن الكلمة صارت تعني بعد القرن 
الثانى عشر أشكال التصوف والعرفان المتعلقة بنظرية الفيض الربانى. 
وهنا المق يخدر أن سكيوضة نين لقان و المينا رميات الباطدة 


317 


الخاصة بتأويلات الكتاب المقدس والعبادات اليهودية. فالقابالاه هى 
الإوانية الباطنية العرمانية الأسران العوواة والكلموة. ويتصرها حك 
اليهود الأورثوذكس ذات سلطة مرجعية على الرغم من أنها تقتصر 
على المتزوجين من فقهاء التلمود. وبسبب باطنيتها لا توجد أي 
تعريفات أو شروحات لها تستطيع أن توضح ما هي عليه بالضبط. 
وفي العصر الحديث قام عدد من الكتاب اليهود وعلى رأسهم 
غرشون شولم بمحاولات شرح وتوضيح لهاء في حين أعلن 
الفيلسوف مارتن بوبر أن اليهودية الحسيدية ليست إلا تعميماً شعبيا 
للقابالاه: وبحسب أتباعها فإن إتقان القابالاه وفهمها فهماً خصوصياً 
يؤمن للمريد حالة صوفية روحانية تقربه من الله وتثري تجربته الخاصة 
في دراسة وفهم النصوص الدينية اليهودية. 


الكهّان (الشامانيو ن) (كسمسقطة) : في الأصل ينتمي هذا 
المصطلح إلى المجال التركي - المنغولي قبل انتقاله إلى الروسية (عبر 
سيبيريا) والمنغولية فالإنجليزية. وهو يعني تحديدا: «هو الذي يعرف» 
(أو هي التي تعرف»» فهو العرّاف أولاً وحكيم القبيلة أو العشيرة 
(بمعنى الحكمة والمعرفة كما بمعنى التطبيب» إذ هو المطبب أيضا)ء 
وهو الوسيط مع الأرواح والجن. وقد وجدت في بعض الكتب أن 
الشامانية هو العرافة. كما ورد فى التفاسير أنها المقصودة بالجبت 
والطاغوت في القرآن: والترجمة العزوة الشائعة هي الكهانة والعرافة. 


المانا (هصه8): لفظة مأخوذة من الشعوب البولينيزية 
والميلانيزية (وشعوب هاواي أيضاً) حيث الديانات القديمة هناك 
سادها إيمان بقوة علوية غير شخصية (هي المانا) تقوم بكل ما يقف 
دونه سلطان الإنسان وما يتعدى الأمور الطبيعية. ففي الديانة 


البولينيزية من يمتلك المانا يمتلك تأثين! ونفوذاً وسطوة ويحظى . 


بالتالي بالاحترام والسلطة والموة في مجتمعه. وفي الميلانيزية المانا 
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قوة روحية موجودة في الكون وهي قد توجد في البشر كما في 
الحيوان أو النبات أو الجماد. وهي ذات قدرة على جلب الحظ أو 
هى البَرّكة التى قد تعطى صاحبها قوة ممارسة السحر. وفى العربية 
الجاقلية قد تكزن هن النحيبة. والتعويذة والعحهات: وكل :ما يغلت 
الحظ دو ركه حك السك والعين. فهي إذأ قوة روحية غير مادية. 
لها طابع السحر من حيث قدرتها وتأثيرها في أمور الكون على صور 
شتى» فتورث الناس خيراً أو شراً. وإذا كان هذا شأنها فلا مندوحة 
للمرء من السعي للاستيلاء عليها ووضعها تحت تصرفه وتسخيرها 
لقضاء مصالحه”””'. وأول من نبّه علماء الاجتماع إليها هو البحاثة 
الأنثروبولوجي روبرت هنري كودرينغتون (08غ8م00©) (1830 - 
2) ثم استخدمها من بعده دوركهايم وموس وليفي - ستروس. 


المجموع الهرمسي (كوربوس هرميتيكوم) كنام01)) 
(نسناءناع مم81 : هو صنف من المؤلفات التى اشتهرت فى أدبيات 
أوروبا القديمة والتي كانت تنسب إلى هرمس المثلث العظمة 
والمجد. والجتاب عبارة 7 00 00 تلفيقية را إل 
والإله المصري ثوت وعدد من أنبياء لذ 0 بين وي سيره 
مجاميع عدة من هذه المصنفات أحدها إيطالي يعود إلى عصر النهضة 
والآخرى سريانية وعربية وأرمينية وقبطية. ومعظم هذه النصوص هي 
على شكل محاورات تتناول الخيمياء والسحر وما إليهما ناهيك عن 
التأمللات المموضية 0 أو الا والمشهور 0007 أن 


(10) انظر: يوسفا شلحتء. نحو نظرية جديدة في علم الاجتماع الديني: 
(الطوطمية - اليهودية - النصرانية - الإسلام)» تحقيق وتقديم خليل احمد خليل ([بيروت: دار 
الفارابي» 2003]). 
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مفردات النصوص توصل إسحاق كازوبون عام 1614 إلى أن 
النصوص المتعلقة بالفلسفة خصوصا هي حديثة. كما توصلت بحوث 
أخرى إلى أن هناك صلة ما بين هذه النصوص وبين مصر الفرعونية. 
وكانت النصوص الهرمسية معروفة أيام القديس أوغسطين (القرن 
الخامس) الذي خصص لها بعض ردوده ومساجلاته فى كتابه مدينة 
الله إلا أنه قدت فى ادرب خلال العستوو الوط توااعيد 
اكتشافها من خلال نسخ بيزنطية وجرى تعميمها شعبياً في إيطاليا 
عصر النهضة. ويدين هذا الإحياء لعمل مرسيليو فيتشينو وكان في 
بلاط كوزيمو دو مديتشي الذي ترجم ونشر بعضاً من هذا المؤلف. 
وكان لهذه النشرة أبلغ الآثر في فلسفة جيوردانو برونو وبيكو ديللا 
ميراندولا. 


المسيحانية («اكنسوزوو»364): تعنى الكلمة مأخو ذة على إطلاقها 
وعموميتهاء أي فلسفة أو عقيدة دينية تهتم بتأويل القصص الخرافية 
والأساطير أو النصوص الدينية حول بطل كوني عالمي يأتي ليقيم 
عالماً طوبوياً. وهذا الإنسان هو ابن الإنسان وابن الاله فى آن معاء 
فله إذاً قداسة.خاصة؛ هو إتسان سماوي وكائن ارق .وجد ممع الله 
قبل الدهور والأزمنة» ويبقى مع الله في السماء حتى تحين ساعة 
إرساله ليملا الدنيا عدلاً بعد أن ملئت جوراً. وأبرز الأمثلة على هذا 
البطل الإنسان الإلهي هو المسيح (أو الماشيح) في اليهودية 
والمسيحية. والمهدي في الإسلام» والساوشيانت في الزرادشتية 
والمايتريا فى البوذية والكالكى فى الهندوسية.. كما إن فى الماركسية 
نوغا مز المسعته ا مكنا محف تحقيق العدالة الطوياودة في 
الشيوعية). .. وأصل الكلمة عبراني - أرامي ‏ عربي من الماشيح أو 
المسيح أي المخلص الممسوح بالزيت المقدسء» وكان المسح 
بالزيت المقدس (ولعله زيت الزيتون) معروفا عند الفراعنة والبابليين 
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ومن ثم الإسرائيليين يمسحون رأس الكاهن الأكبر والملك والنبي 
علامة على أن الروح الإلهية أصبحت تحل وتسري فيه ... والمسيح 
(كما المهدي) هو في المعنى العام إذا مخلص ومحرر للعالم» وهو عند 
المسيحيين عيسى ابن مريم الذي ينسبون إليه بصفتهم مسيحيين وإنما من 
خلال الترجمة اليونانية للكلمة العبرانية (باليونانية 051215605 ومنها اشتق 
لفظ المسيحية (0511501351570)). وفي التقليد اليهودي ‏ المسيحي فإن 
المسيح هو ملك الزمان من نسل داوود والذي ورد ذكره في نبوءات 
أشعيا على أنه سيأتي ليحكم بني إسرائيل في العصر المسيحاني. وتقول 
المسيحانية المعاصرة بقدوم المسيح (عند اليهود) أو برجوعه ثانية (كما 
في الإسلام والمسيحية) ليعدل مسار التاريخ البشري. فهو عند المسلمين 
والمسيحيين سيقيم ملكوت العدل». وهو عند اليهود والصهاينة والشيع 
الأمريكية المتصهينة ملك من نسل داوود سيأتي بعد ظهور النبي إيليا 
وسينهي عذاب إسرائيل ويجمع شتاتهم » ويعود بهم إلى صهيون ويحطم 
أعداءهم» ويجعل أورشليم (القدس) عاصمة مملكته» ويعيد بناء الهيكل 
ليبدأ معه الفردوس الأرضي الذي سيدوم ألف عام. 

المقدس والدنيوي الدذهر ي (عسولوءط همه لءعو5): كان إميل 
دوركهايم أول من عرّف ثنائية المقدس والدنيوي على أنها السمة 
الأساسية للأديان قائلا: #الأديان هى نسق موحد من المعتقدات 
والممارسات ذات الصلة بأشياء م أي بأشياء حرم أو محرّمة»؛ 
(فاتحاً بذلك الباب أمام ترجمة المقدّس إلى محرّم). وبحسب 
دوركهايم فإن المقدس المحرّم كان يمثل مصالح الجماعة وخصوصا 
وحدتها والتي تتجسد في رموزها الجماعية مثل الطواطم. أما الدنيوي 
أو الدهري فهو العادي أو الفاني المتعلق باهتمامات الأفراد وهمومهم 
وارتباطاتهم اليومية (الدنيا الدنيّة بحسب تعبير علي بن أبي طالب). 
وبذلك فإن ثنائية المقدس - الدنيوي لا تعادل ثنائية الخير والشرء 
فالمقدس قد يكون خيراً أو شراً. وكذلك الأمر بالنسبة للدنيوي 
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الفانى. وإذا رجعنا إلى لغتنا العربية نجد أن القداسة هى الطهر 
والبركة» وإذا نسبت إلى الإله فهى الكمال الإلهى الكلى والتنرّه عن 
الموجوداتء. أي الانفصال عن عالم الطبيعة والمادة» ومن هنا 
مقابلتها بالدنيوي أو الدهري. الفانى. وقد ترجمها بعض العلماء إلى 
المقدس والنافل (حسن قبيسي). وإلى المقدس والعادي (عادل 
العوا). والبعض الآخر إلى المقدس والمدنّس (نهاد خياطة وحسيب 
كاسوحة). كها ترجمها البتعض إلى الحرام والحلال (يوسف تالتحت» 
وهي الترجمة الأكثر مثارة للنقاش. .. صحيح أن المقدّس يكون على 
الدوام موضع تقديس. أي احترام مشوب بالرهبة أو الخشية» فيقال 
إنه من الحرام الذي لا يمكن انتهاكه أو الخروج عليه (كما في 
أو صلته بمصدر القداسة كما أن درجة قداسته تتحدد بمدى القرب أو 
البعد عن المصدر القدسي. فالإله أو الله هو المقدس المطلق وهناك 
الكلي وليس من ذاتها. ولعل أفضل تعبير عن هذا المعنى نقرأه في 
التوراة حين قال الله لموسى: «فقال لا تقترب إلى ههنا. إخلع 
حذاءك من رجليك. لأن الموضع الذي أنت واقف عليه أرض 
مقرينة77؟".: .والشيء الدعدن :هو فى 'المحتمعات الغائرة آلهة 
وأرواح وملائكة وكائنات خارقة للطبيعة (كالجن والعفاريت) وحتكتى 
أشياء مادية مثل شجرة أو نبتة أو حيوان (تتحول إلى طواطم العشيرة 
تكتسب قداستها منه. وفي اللغة العربية تنويعات كثيرة على المصدر 


(11) الكتاب المقدس «سفر الخروجء» الإصحاح 3» الآية 5. 
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قدس (قدوس وقدسى ومقدس وتقدس وقداسة. ..). وما يقابله ليس 
القافل أن العدنتى, آر ,الكش ابو إنها داتعو أ الغنان الى ل 
يحمل قداسة بذاته أو من اتصاله بمصدر قدسي. ود أن يعنى 
ذلك ا جلدل (سلحك) اساي أن انسفيق, البولئل (تقيسن 4 أو أنه 
مدنس (خياطة ‏ كاسوحة). جاء في لسان العرب في مادة قدس: 
القدوس الطاهر المنزرّه عن العيوب والنقائص. ونقدّس لك أي نطهّر 
أنفسنا لك. وفي مادة حرم: حرمه الشيء أي منعه إياهء والحرام ما 
لا يحل انتهاكهء والحريم ما حرم فلا يمس ولا يدنى منه. وكانت 
العرب في الجاهلية تخلع ثيابها التي عليها إذا دخلوا الحرم ولم 
يلبسوها ما داموا في الحرمء وما زلنا نسمّي الأماكن المقدسة 
بالأماكن الحرام والبلد الحرام والحرمات والحرم القدسي 
الشريف . .. إلخ. والحرمة ما لا يحل لك انتهاكه والمحارم ما لا 
يحل استحلاله. والحل والحليل والحلال ضد الحرام أي غير محرم. 
ويمكن هنا إدراج مثل ناقة صالح التي كانت محرّمة ‏ مقدسّة حتى 
سميت في القران الكريم «ناقة الله». فالباحث في النقوش الثمودية 
سعيد الغانمي يقول إنه وجد في بعض هذه النقوش أنهم يطلقون 
على الجمل تعبير «أقدس»». ولذلك فقد كانت الناقة حيوانهم المحرم 
والمقدس حتى إن الكثيرين من جامعى قصص الأنبياء والروايات 
والأخبار قالوا إن قوم تفود هم الذين الختاروا«الناقة آي لامتيعان التنى 
صالح بينهم لأنهم كانوا يحيطونها بالجلال والتقديس. ويمكن الإشارة 
هنا أيضاً إلى العجل الذي اصطنعه قوم موسى وعبدوه. غير أن 
المفسرين المسلمين فهموا معنى ناقة الله بأنها الناقة المقدسة بأمر 
الله. ويعطينا المقدسي*'' التفسير التالي: «ويشبه أن يكون صالح 


(212 انظر : المطهر بن طاهر المقدسىء» البدء والتاريخ (القاهرة : مكتبة الثعقافة الدينية » 
98 ج 3 ص 44 
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أشار إلى ناقة من الإبل بأمر الله فجعلها علامة بينهم لطاعة المطيع 
ومعصية العاصي وامتحنهم بوردها وشربها. .. إنما كانت الناقة 
لصالح ونسبت إلى الله عز وجل لنهي الله عن عقرها». فهي ليست 
ناقة مقدسة أو إلهية لنهي الله مرارا وتكرارا عن تقديس الإبل في 
حين إن العرب الجاهلية كانت تحرّم قتل بعض الإبل أو ركوبها أو 
الاستفادة منها بأي شكل: #وقالوا هذه أنعام وحرثٌ حجْرٌ لا يطعمها 
إلا من نشاء بزعمهم وأنعام حرمت ظهورها وأنعام لا يذكرون اسم 
الله عليها افتراء عليه سيجزيهم بما كانوا يفترون#”"'". ولذلك رأى 
المفسرون إن ناقة الله لا تعني الناقة التي أمر الله بتقديسها وتحريمها 
(كما عند الهنود في تقديس البقرة أل عدن لعن الجاهلية في تقديس 
بعض السوائب) بل الناقة التي بارك الله فيها بكثرة نسلها وسرعة 
توالدها. وقد اجتهد يوسف شلحت فرأى أن الحرام هو ممنوع 
ومقدسء إذ المانع عن انتهاك حرمته طهارته فلا يقرب الإنسان 
الأشياء المقدسة إلا وهو طاهر من النجاسة .. وفي نصوص أخرى 
يقول شلحت إنه وجد عند العرب الجاهلية إن الحرام هو ما لا يجوز 
مسه لأنه نجس .. لكن في لسان العرب الطهر نقيض الحيض ونقيض 
النجاسة» (من هنا تحريم الصلاة بالنسبة للحائض وغير ذلك مما له 
صلة). ولحل هذا الإشكال لجأ يوسف شلحت إلى ابن الأعرابي 
حية يقول: :إن للغرت: افحالا تكالتت: مكانتها الفاظها: تقال قالان: الخضسى 
إذا فعل فعلا يخرج به عن النجاسة. وفي مادة قذر: القذارة ضد 
النظافة والقذور من النساء التي تتنزه عن الأقذار. وفي لسان العرب 
التنجيس شيء كانت العرب تعلقه كالعوذة تدفع بها العين وكان أهل 
الجاهلية يعلقون على الصبي ومن يخاف عليه عيون الجن الأقذار من 


(13) القرآن الكريم. «سورة الأنعام» الآية 183. 
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خرق المحيض ويقولون إن الجن لا تقربها (انتهى قول ابن 
الأعرابي). ومن هنا رأى شلحت إن الحلال هو ما كان غير مقدس 
أي غير نجس فماهى بين المقدس والمحرم والنجس (دون أن يشرح 
معنى تحريم الميتة ولحم الخنزير وغيرها من الأمور التي لا يمكن أن 
تمت بصلة إلى القداسة)؛ وفي ذلك شطط وغلو لا يحتمله الموضوع 
الذي يحتاج إلى دراسة أكثر توسعا وتفصيلا ليس هنا مجالها.. 
والغلو نفسه فى التأويل نراه فى ترجمة «856ه]» إلى نافل ونافلة ؛ 
ذلك أن بعتن النافلة فى الغريية الغنيمة والهبة وسميت الغنائم أنفاللا 
لأن المسلمين فضلوا بها على سائر الأمم الذين لم تحل لهم الغنائم. 
وصلاة التطوع نافلة لأنها زيادة أجر لهم على ما كتب لهم من ثواب 
ما فرض عليهم . .. إلخ. وعلى العموم فالنافلة هي ما يفعله الإنسان 
مما لا يجب عليه والتنفل هو التطوع. أما ترجمتها إلى مدنس فهي 
مما لا يصح أيضا على الرغم من استخدام الفعل في الفرنسية بمعنى 
تدنيس المقابرء ولكنه استخدم أيضا بالفرنسية بمعنى التدليس 
والهرطقة والإلحاد والزندقة والبذاءة في الكلام والإباحية 
والتجديفف. .. ومن هنا فقد ارتأينا أن الترجمة الأصح هي الدنيوي 
أو الدهريء أي الدنيّ الفاني في مقابل المقدس الذي هو من قوى 
الغيب المفارقة للطبيعة. وفى هذا النقاش السالف دعوة إلى إعادة 
كاه الحقلت المتجهرل القلات يويدب لحف (فزالله سانب 1917 
وتوفي في باريس عام 1997)» مع التذكير أن المقدس عند إلياده هو 
وحده الحقيقة والقيمة والمعنى؛ في حين أن كل الأشياء الأخرى لا 
تكون حقيقية أو ذات قيمة أو معنى إلا من خلال مشاركتها «فى» أو 
«مع» المقدس. والأقرب إلى أفهامنا القسمة إلى دين وذنباك أو إلى 
عبادات ومعاملات . 

ملحمة جلجامش (عنمء طعءعءتصوع!ة©): جلجامش هو ملك سومري 
وخامس ملوك أوروك (إحدى سلالات ملوك سومر) وابن لوغالبنداء 
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حكم في حوالى العام 2700 قبل الميلاد. وهو إلى ذلك بطل الملحمة 
المعروفة باسمه والتي تقول إن أمه كانت الإلهة نينصون (والبعض 
يسميها ريمات نينصون). ويظهر جلجامش في الملحمة على أنه ثلث 
بشري وثلثان إلهي. وأول ما فوق البشر المعروفين في الأساطير 
بصفتهم مؤسسي حضارات. وفي أساطير بلاد ما بين النهرين فإن 
جلجامش بطل أسطوري نصف إلهي. وهو أول من بنى سوراً كبيراً 
لحماية شعبه من التهديدات الخارجية. وقد وجدت مقاطع أخرى تعود 
إلى نصوص سومرية قديمة (اكتشافات منطقة تل حذاد في العراق) 
تقول إن جلجامش دفن تحت مجرى مياه بأن حوّل أهل أوروك نهر 
الفرات في نقطة اختراقه لمدينتهم ودفنوا جلجامش على ضفافه. وفي 
نيسان/ أبريل 2003 اكتشفت بعثة تنقيب ألمانية ما يعتقد أنه كامل مدينة 
أوروك بما في ذلك المكان الذي يقع فيه مدفن الملك جلجامش. 


المونوغرافيا (لإطمدءعمده31) : هي الدراسة المفردة (كتاب أو 
بحث حول موضوع واحد بعينه يكتبه عادة شخص واحد). وهي 
تنشر دفعة واحدة وكاملة (قائمة بذاتها ولذلك سميت دراسة مفردة) 
ولو أنها قد تستند إلى عمل أشمل يكون أكثر تفصيلا وتوثيقاء وإنما 
يدور حول موضوع محدد أو شخص معين. وفي علم المكتبات فإن 
المونوغرافيا هى المطبوعة غير المتسلسلة» أي التى تنشر كاملة فى 
مجلد واحد ا عدد محدد من المجلدات إنما هرا واحدة ا 
تاعكنا ره سلهلة شهرية أن تعنلية أن شين للق #السيكات :الات 
والدوريات المتخصصة. 


الميثولوجيا والأسطورة (84345 4سه زه5امط)043): الميثولوجيا 
من اليونانية وتعنى رواية الأساطير وهى تتشكل من 10/805» ومعناها 
الحكاية أو لسر اعون 1036 ومعناها الخطاب أو القول. 
وهي خرفياً تعني السرد الشفوي للحكايات التي يعتقد شعب ما بأنها 
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حقيقية والتي تستخدم الخارق والمعجز المعجب لتأويل الأحداث 
الطبيعية ولتفسير طبيعة الكون والبشرية. واليوم يقصد بالميثولوجيا 
مجموع الأساطير الخاصة بثقافة أو دين ما (الميثولوجيا المصرية» 
اليونانية» البابلية. .. إلخ). كما يقصد بها الفرع المعرفي الخاص 
بتجميع ودراسة أساطير وحكايات الشعوب. وفي الفروع المعرفية التي 
تدرس الميثولوجيا والفولكلور فإِنَ الميثوس (ترجمها البعض الميثة 
باعتبار أنها تختلف عن كلمة الأسطورة في اللغة العربية) هي حكاية 
خرافية تتعلق بأصول تكوّن العالم والبشر وفيها يؤدي الآلهة والأبطال 
دور منشئي أو مؤسسي الحضارة والحياة. وحين نقول إن الميثوس 
هو حكاية مقدسة نقصد أنها حكاية يؤمن شعبها بأنها هي الحقيقة 
(حتى قيل إنها دين بلغة الشعر). وقد استخدم القرآن الكريم كلمة 
أسطورة وإنما فقط بالجمع (أساطير)» وفي تسع آيات (بعضها مكي 
وبعضها مدني) وبالمعنى السلبي دائما إذ إنها ارتبطت بشخص النضر 
ابن الحارث الذي قيل عنه أنه من شياطين قريش: أي من المتعلمين 
الأذكياء فيها.. قال الطبري عنه «إنه كان يختلف إلى الحيرة فيسمع 
سجع أهلها وكلامهم». و«أنه تعلّم فيها أحاديث ملوك فارس وأحاديث 
رسع وأسنتديانة*".واضات السسابوري'"!" أنه واتشرض: احاديك 
كليلة ودمنة وقصة رستم وأسفنديار»ه. وعرف عن النضر ين الحارث 
معرفته بالأساطير العربية الجاهلية كما الفارسية واليونانية واستخدامها 
في تكذيب النبي وتحدّيه. يقول ابن هشام نقلاً عن ابن إسحاق 6" : 


(14) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تفسير الطبري ([القاهرة]: مطبعة بولاق» [د. 
ت.])» ج 9» ص 152 وج 18: ص 137. 

(15) المصدر نفسهء ج 9.» ص 154ء الهامش. 

(16) أبو محمد عبد الملك بن هشامء السيرة النبوية (بيروت: منؤسسة المعارف». 
84)») ج 1ء ص 321. 
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اكان :]3 تحلس رشول الله مجلسا فذكن فيه الله وعدن قومةنا 
أصاب من قبلهم من الأمم من نقمة الله.ء خلفه في مجلسه إذا قام 
احدثكم احسن من حديمه. ثم يحدثهم عن ملوك فارس ورسكم 
واسمكدمان ثم يقول بماذا محمد 0 دنا منى؟4. 2 ونقل عنه 
ابن هشام أنه قال «سأنزل مثل ما أنزل الله». والآيات الثماني التي 
تذكر «أساطير الأولين» نزلت كلها فى النضر بن الحارث: #وقالوا 
أساطير الأولين اكتتبها فهي تملى عليه بكرة وأصيلا». و«إذا تتلى 
عليهم آياتنا قالوا قد سمعنا لو نشاء لقلنا مثل هذا إن هذا إلا أساطير 
الأولين©””'". وقد شرح الطبري المقصود بالأساطير في هذه الآيات 
قال: (الاساطير جمع اسطرء وهو جمع الجمع لان واحد الاسطر 
سطر»ء ثم يجمع السطر أسطر وسطور. ثم يجمع الاسطر أساطير 
وأساطرء وقد كان بعض أهل العربية يقول واحد الأساطير 
أسطورة»”*''. يعنون أحاديثهم. وفي مكان آخر قال الطبري: «أساطير 
الأولين أشعارهم وكهانتهم. .. يعنون أحاديثهم التي كانوا يسطرونها 
في كتبهم»””'". وفي مكان آخر قال إن تأويل أساطير الأولين ما هذا 
إلا ما كتبه الأولون. وقد ذكر عن ابن عباس وغيره أنهم كانوا 
يتأولونه بهذا التأويل ويقولون معناه إن هذا إلا أحاديث الأولين». 
وفي مكان آخر ينقل الطبري عن أبي عبيدة قوله إن أساطير الأولين 
هى «الخرافات والترهات». وفى لسان العرب «الأساطير هى 


(17) القرآن الكريم: «سورة الفرقانء.» الآية 5. وسورة الأنفال.» الآية 31 عل 
التوالي. 


(218 الطبري » تفسير الطبري. جامع البيان في تفسير القرآن (نفزوات: دار الكتب 
العلمية. 1997)» ج 9» ص 151. 
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الأباطيل. وهي أحاديث لا نظام لهاء واحدتها إسطارٌ وإسطارة 
وإستطيو واتتطيرة :واسيظوو :نر اتعظو ره .وضه اللسفة" تقال .سطر فقن 
علينا نسل إذا جك باجاديك تيه الاطند لقال وى بير يهلالا ادر 
له أي يؤلف. وفي حديث الحسن سأله الأشعث عن شيء من القرآن 
فقال له: والله إنك ما تسيطر علي بشيء. أي ما تُرَوّْجء يُقال سطر 
فلان على فلان إذا زخرف له الأقاويل ونمقهاء وتلك الأقاويل 
الأساطير والسُّطر. والمسيطر والمصيطر: المسلّط على الشيء ليُشْرف 

عليه ويتعهد أحواله ويكتب عملهء. وأصله من السطر لأن الكتاب 
مسطرء والذي يفعله مسطر ومسيطر. وفي القرآن لست عليهم 
بمسيطر. ..». غير أن جواد علي يقول إن كلمة أسطورة معرّبة» فهي 
8 في اليونانية و711510518 في اللاتينية» وقد أطلقت عندهم على 
كتب الأساطير والتاريخ. ويظهر أن الجاهليين قد أخذوها من الروم 
قبل الإسلام واستعملوها بالشكل المذكور وبالمعنى نفسه. أي في 
معنى تاريخ وقصص76. وذهب باحثون آخرون إلى أن الكلمة 
مأخوذة من السريانية حيث ترد سرتو وسورتو بمعنى سطر”''. ومما 
يحتاج إلى دراسة وتفصيل ذلك التمييز الذي أقامه القرآن الكريم بين 
أساطير الأولين من جهة وبين القٌصص من جهة أخرى. حيث إن 
الأساطير كانت تشير إلى الجانب الخرافي والكهاني الشاماني من 
تاريخ الجاهلية» في حين تشير القصص إلى الجانب المعرفي الذي 
يستفاد عبر الأمثلة ودروس تجارب من سبق. 


(20) جواد علي . المفصل في تاريخ العرب قبل الإسلام (بيروت: دار العلم للملايين؛ 
بغداد: دار النهضة؛. 1970)» ج 8. ص 318. 

(21) حول فا سيق براحن مراجدة القدمة البحقة القيّمة التي كتبها سعيد الغانمي في 
ترجمته لكتاب ياروسلاف ستيتكيفيتش » انظر: ياروسلاف ستيتكيفيتش » العرب والغفصن 
الذهبي : إعادة بناء الأسطورة العربية» ترجمة وتقديم وتعليق سعيد الغانمي (بيروت: المركز 
الثقافي العربي» 2005). 
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الهرمسية (2وك11620601): نسبة إلى هرمس المثلث العظمة 
(كتاأقاعء1152' 5م156) الذي يقول عنه الشهر 1 هرمس 
العظيمء المحمودة آثاره المرضية أفعاله وأقواله. الذي يعد من 
الأنبياء الكبار ويّقال هو إدريس عليه السلام» وهو الذي وضع أسامي 
البروج والكواكب السيارة ورتبّها في بيوتها. ..2. وقيل إنه سميّ 
إدريس لكثرة دراسته الكتيت والصحف. وإنه أول من «خاط الثوب 
حتى أن معاجم اللغة كانت تقول إن المنجّم والمتنججم والفلكي. هي 
في الجمع الهرامسة. ويقول افق الع 5 «إن أو من تكلم في 
الصنعة (أي الخيمياء وهي تحويل المعادن إلى ذهب) هرمس الحكيم 
البابلى المنتقل إلى مصر عند افتراق الناس عن بابل» وإنه ملك مصر 
وكان حكيماً فيلسوفاً». ويقول العلامة اللاهيجي”*: إنه «المثلث 
بالنعمة أي النبوة والحكمة والملك». ولد بمصر قبل الطوفان الكبير 
وتلمذ في بداية أمره لغوثاذيمون المصري (ويسمى أيضاً عاذيمون ‏ 
النجئ شيث ‏ المترجم). 6 م). ويقول السَكيتك محمد حسين 
الطباطبائي”25 : «وهذه أحاديث وأنباء تنتهي إلى ما قبل التاريخ لا 
يُعوّل عليها ذلك التعويل» غير أن يقاء ذكره الحي بين الفلاسفة 


(22) أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني» الملل والنحل» تحقيق محمد سيد 
كيلاني (بيروت: دار المعرفة» 1982)» ج 2» ص 45. 

(23) أبو الفرج محمد بن إسحق بن النديم» الفهرست (بيروت: دار المعرفة, 1997)» 
ص 507. 

(24) محمد بن الشيخ على اللاهيجي. محبوب القلوب (بغداد: [د. ن. : د. ت.]). 
سض 1[»ء ص 162. 

(25) محمد حسين الطباطبائى» الميزان فى تفسير القرآن (بيروت: مؤسسة الأعلمى 
للمطبوعات, 1991): ج 14 ص 74. ١‏ ْ 
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وأهل العلم جيلا بعد جيل وتعظيمهم له واحترامهم لساحته وإنهاءهم 
أصول العلم إليه يكشف عن أنه من أقدم أئمة العلم الذين ساقوا 
العالم الإنساني إلى ساحة الفكر الاستدلالي والإمعان في البحث عن 
المعارف الإلهية. أو هو أولهم». وقيل إن الصابئة من أهل حرّان 
كانوا ينسبون حكمتهم إلى هرمس . .. والمعروف إن طبيبهم المشهور 
ثابت بن قرة ترجم إلى العربية كتابا بعنوان أنظمة هرمس لعله هو 
المجموع الهرمسي. كما ألف الفيلسوف الإيراني السرخشي (899 م) 
وكان تلميذا للكنديء كتابا عن الصابئة ذكر فيه انتسابهم إلى هرمس. 
وقيل إن الكندي نفسه قرأ ما كتبه هرمس معلقاً بأن فيلسوفاً مسلما 
مثله هو لا يستطيع الإتيان بأفضل مما قاله هرمس. واشتهر لاحقأ إن 
هرمس هو الإله المصري ثوت بسبب وجود كتاب منسوب إليه 
عنوانه كتاب ثوتء. وقال آخرون إن سبب تلقيبه بمثلث العظمة (أو 
المثلث بالنعمة بحسب اللاهيجي) يعود إلى معرفته أجزاء الحكمة 
الثلاثة الخيمياء والفلك والسحر الأبيض (يقوم على الصلة بالأرواح 
والملائكة والصالحين». في مقابل السحر الأسود الذي يعتمد على 
الأرواح الشريرة). ولكن الغرب يتحدث عن هرمس باعتباره من آلهة 
اليونان فهو ابن الإله زوس ورسول الآلهة إلى البشرء فهو مترجم 
كلام الآلهة والوسيط بينهم وبين البشر (ومن هنا اشتقاق معنى التأويل 
والشرح والتفسير أو الهرمنوطيقياء وقد ورد ذكره في الإلياذة» وفي 
الأوذيسة»ء وفى العديد من الكتابات اليونانية القديمة. إلا أنه يُعرف 
خصوصاً لدى الفرق الباطنية والعرفانية (الغنوصية) على أنه حكيم 
الحكماء والمثلث النعمة والعظمة. وقد نسجت الأساطير 
والاستيهامات الكثيرة حوله وحول دوره وخصوصاً لدى الجمعيات 
السرية كالماسونية وغيرها. 


الهرمنوطيقيا (ق)اناءهءهم»11): من الكلمة اليونانية هرمنويين 
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(هتتاعهءعصمعط) وهي بعتن الفسينة يشرح. يوضح. والفعل مشتق من 
كلمة هرمنيوسء أي المترجم والمفسّر والتي أصلها مجهول. وقيل 
إنها من هرمس الذي هو عند اليونان رسول الإله زيوس». وهو عند 
شعوب مصر وبلاد ما بين النهرين وحتى المسلمين حكيم وفيلسوف 
وملك ونبي (راجع في هذا الثبت مادة هرمس والهرمسية). وفي 
اللاهوت المسيحى تعنى الكلمة تأويل النصوص الدينية بطريقة تبعد 
عن المعنى الحرفي والمباشر بحثاً عن المعاني الحقيقية والخفية. 
ويمكن القول إنها تعني تفسير وتأويل كل أنواع النصوص وأنساق 
المعنى. وكلمة نص هنا لا تعنى فقط النص المكتوب وإنما كل ما 
هو قابل للتأويل من مثل اتتجارب والاختبارات الشخصية والجمعية. 
وقد اعتبر هانس جورج غادامير (6303265©) إن الهرمنوطيقيا هي 
مقاربة وليست طريقة منهجية. وقد نقل ديلثي (إ6ط؛اء©) المصطلح 
من اللاهوت إلى الفلسفة والعلوم الإنسانية لكي يقول إنه لا يمكن 
تفسير الإنسان وسلوكه ومؤسساته ونصوصه من خلال مناهج العلوم 
الطبيعية وإنما من خلال فهم المعنى الداخلي للمعطيات الحسية 
والخارجيةء أي باعتبار أن الإنسان ليس فقط كائنا عضويا تحركه 
الدوافع الفيزيقية» وإنما هو أيضاً كائن له دوافع داخلية وقيم يجب 
تفسير مفتاها:::وقال إنلناةة إن الأثمان: لبن قفط: كاتا بيو لوجيا أز 
كاتا عتسسيانا فسا (ذاررويوكافلوت > فرويد) ولس ققط: كاننا 
اقتصادياً (آدم سميث» ماركس) بل هو أيضاً وأساساً كائن ديني» ومن 
هنا الحاجة إلى الهرمنوطيقيا التي ارتأينا ترجمتها إلى مذهب الاجتهاد 
التأويلي تمييزاً عن مجرد التفسير أو التأويل. 
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الآخر بتمامه وكماله تعطغ0 نزام ط/لا 
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لللطكة 7ه .11011غا ]171511 57711/50111011 1/16 07 56167 
19 .02.0 

.[1950 بعصده51 :علده لا بجعءل١]|‏ .ءااتساعه1 نمبرء 8 .ماتتاعل ,لاوم 
(551©5 5اعأاع.آ 01 ومع81 ممم مع صمم) 
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ركء141111/107-ملمع17 نعل 561 نعل ء//1921 216 .لمحصعه1]1 ,82061 
[.0 .2 .مام .م] تسمسعكك/الا أعط عسمتللة]/8] .اعه ,«ءزدو11:00716 

-717711زك رع 71017 عنمو ةرك '[] ع0 عاأعلناعه أءنع 53001010 .ومع 6017© ,0161م ولج8 
:15كة2  27112/16‏ ©1011 (رك  ©01‏ 5010117 0019677167115[ 65ل ملاو 
عل عنوغطامناط81) .1955 ,[ععصوعط عل دعكتهازورع المي وعووعورط] 
(01212 ملاع م0 علع 5001010 

:0أنحة8 ©5830 .4جاءاثدهط مأوما0جاء 46 دمتمدر .أرعطعه1[ ,ؤ5دنل1ادظ 
(101 .لا بمسقتلاكقه8) .1937 ,[لأهمماءج81 هعمغاتل8 متطمدمصدمك] 

©1أعدولع1[171:010اظ ‏ :اطع ء[[ءد© 0 16[عجم40 2205 .لاتلمصعء11 ,ماسمفسسو8 
اع 1اكاع01آ] تستاععط . كبتطاتراة اننا كل 1غ[ از 1ه أهناءدء :81 «لاج 11101611 
.5 و,[1ع7زاع12 

-1/4طره كمطاتراة :17 عع كتنء 1[ دع 1أء2 7لا تلا 710لارورة 56 . 
6 و,[.طم مسإ تمتامعظ .«معزان ]1 150/6 

' ها “80/10 4 11[8أكلاات 207 024 ودمتوتاء+ وأوعء2 .0ل صوووعلة4 ,لمدكن 8 
.[1959 رع2015ل1قع538 11 :11320]/!] .7ه1ط1 

/[ه 17014 7176 .السععظ8 .2 ممع طخت ل0طهة 0ئ2تندك834 للأهمه ]1 ,السدمعظ 
0 شآ 4041110221 1 1/1 10 1701011211011 :21 :2215 1[ 7اكلاك 1151 16[ 
م1286 ) 01 1197و1 0117 لا] :80 تعلطن) .كع ت1جاع450:1 1071[ اكلا ل 1/116 
.1964 ,ر[ووع:2 

2 قله 510110 10وعه 5 :0دمتعةأء< 57:0 ةأميك 17 .0ع8ل1 ,تطعممزم 
(86 :53881 الامنا]8) .1958 ,[معمعنة' لاعل تمهاعتلط] :قصمل] 

قلا كنول ردء7714عأدوع 10711 ك0 ع1تلاعاءدكلال 1216 .0ت1قطندع6) ,جعلمزظ 
3 ) .[1964 ,ستدط .ذخ :2قات) تتتة لتتعطمعواع7/1] .كىلا :120 
(10 غأع] زعزعه1ماتطط معطء135515 >1 2111 

2 :1113ل .14(ء 17:01 ©10206[هلااء4 .معمموقاء1 ,وطءم8 
.8 ,[ع232322625 

11767 07 الأعادمعع :02 ,1(مأعأاعغ1 «عل :تعدء/17 2205 ماعط لا/الا ,أعوونسه80 
.3 ,[.طم .ص]| تعالهط .عاطءارزءدوهء 6 

0كمنعتاء:-مع1011ى متررءاطم,8 :لآ .أعمجع أمره 611 .واأععقمذ ,طعتاععظ 
.8 ,[معمعاة '[أعل 1مه0121ل8] :هدره ]1 

لا عأعم[0ممعطاضق قار الودء كأاءدوء © «اعاءوة«ءداءسواءى «عكل :171اء ]يا 
.1945-6 ,[.م .2 :.0 .هض] .1111:0021 

5ع وعأه[هة5 عط نهملام16ت)) 4 4071567211 2ياء101 165 .طوع1 ,ع الاعمعء372-) 
13 ععغم85 :.1آ) .1957 ,[لتقسطتلله0))] :كاقوط .كامجباج كارء 101 
(12 

علا بجع[ .له 2950 1/10 /0 األاىلاظ 17/6 .18102122212 مصطمه 
ْ 1 ,[.0م .2] 

-70771 471 نراة1[07لا4 [هلااأعامى .طحتامع 1 ملصقمصخ ,لزتة123125مه © 
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بقاع ك3 1 بن ل . ابرع جرع 20) /[0 نر 1760 :17:17 1176 :17 «#عسروط ج70 
-01 صمعتضعصسفم) .1942 ,[زاعاء50 [هاصع012) ممعضعسفم] :.مدمم0 
(22 .7 زوعل1قء5 121مع1 

لعأقاآقطة 1" .لأمااعءع1 برجمددمةكىةلا! ©1186 0471 4712671714 .1م13 ,ستطاءه0) 
:عازه لا ع8 .ع[و122 .غ1 1130لا نز طعمءءط عطا حدره2ا 
(66 زوعلء5 معوص 1لآه8) .1960 ,عامه80 

-ع ا تومع12] تموعغطة 1 .له 294 .مرزموسرمتئزد ازعم ع[ أه ء 1نامع 41 . 
.05 2 .1954 ,[152120-115311162 اأناألأودصة"[ عل علع2010 تئ أ ل أضعدر 
(4-5 .7 زعممع لامها عبوغطنأه1اطنظ) 

أهك :27:1120 7:01:00 أ71 ء[4لة1آ< 7107110 © 40716 . 0أ5ع 22 ,851211120 12 
,[.ط7 .2| :1كنآ' .212 4[ أل 210نهام أت 07:0ع0ج7 127716710 

أع0 ودنع ةأء7 510712 11716 © 10الاط011© 1771050" أءل 1072 64ل . 
03> .42 .7 :110113نان) 2آ) .[1961 ,ع2]01لعع53 11 :مسداتلط] .0يى 
(1أوع] ,051019 

سدع 7[ 116 جز عأموءط ع2 كته[ » ,أب أء/142 .86:231:0 تتتطاعط ,ومعوء12 
زط ععواء:2 2 طات بلموبجولء/19 .11 والنسدة© 69 لعاتل .وءلة م1287 
4 ,[.0غ]1 رقطه5 لصة عع010110خ1 .0)] :2ه06مم.آ .8230062 .0 .مف 

23115 .71021617 لال 7106ءعع 16 1.24 ,لاه ,5105أه م86 .851321 ,اتبامعاء12 
عل 6أاناعة1 12 ع0 عناوغطأه :1اطزظ) .1957 ,[ءتناه[طدوء] :عع16]آ 
(146 .125 بزعع16آ عل غا1أومعءالصنا'1 عل 5ع نم1 أء عتطممده11طم 

21 ,1071م لدع ]0ط «ء8ق1 بأعناكىىءص7 جرته علج 144116 .خطاعء نطلطخ ,رطعتعاء101 
.5 ى,[.ط« .ض] :218طاعآ .طعامعاء21ط أبعء 4/18 

اععنة/! عل .]غ821 .ع م6تبمط «نمتوتأء” 2[ نلاى أهككط .01121311) راع لرمءغء101 
1951 ,ر[ععمةءظ؟ 06 21976151131165نا و5عووع282] :23215 .01121114 
(0216122012126ت0 عزع1010ه50 ع0 عناوغطاه1اطز8) 

باعللا .'1] :ضعاء/لالأعقتطناة81 .ع0 شامع ع 1ن 1 :4112677161 .1117لا ,101131 
.4 ,ر[عء 

أعاء0ط2ءعاء 01 ا :1ه لا بعل| .عطاترك! ل:ه784 .8 01320] ,دمعزد[ا 
1126131 01 12ئلاء10105 دعصم عطا 1ه صتاعللبد8) .[1902 رؤووعرم 
(2 .ام ,17 .701 :]وآ 

1912225 ,[ا1لءظ .ل .ظ عامآ] :معلوع.آ كاعده 14147 ل 
(17 .701 زبإاعل50 لوع1ع0010طاط ممع رعسم عطا 1ه 

-17:40 دع[ 162 ©«7716علاع :07221101 4[ 06 457615 .360185 ,10111116211 
5 ع1أمء1'6 عل عناوغطأه11[ط81) .1956 ,[.6ص7 .م] :وقوط .كءغم0 ال 
(68 .701 زوع5ناعع 1آء؟ 5ععمعلنة 5ع 2هزناأعء5 .661065 12310165[ 

و[010105غ)2ط] :5ع أاعتتاط8 .7610165 دعطانرم 1ه 2117765 دعدووء 126 . 

(25 .701 :13012115 جم1اءه0011)) .1956 
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5ع 5الط) .[1942 ,لقتنن لله :كقة2] .رمع دم[ إمعوع870:0 ب 
.(20122125 111/1225 

-0اةآ :ذعااعتتااظ .دترعغم0 لط -17:00 و4 116همة1 1140010216 . 
(31 .701 زكناطده)ج1 «مزناعع0011)) .1958 ركتادر 

-17140 601162211071 4[ الاى [هككط .11115 01417 ,14275 ,«ء1أصلال . 
5] :23215 .107716 06 كعتزع 071 5ع[ «لاى أه 501616 | 06 02766(16لا© 
.015 3 .1941-1945 ,[.12 

. 4110-1 7م76 عالاءع 4 «لاى  [4ككظ  لاك‎ 6561114110115  17100- 
,[لسمستالدت] تكتموه بلع 2540 ,6اع يزوم جيامى هل[ 6 وترءؤممتلاه‎ 1948 


701 05501 ,667771241715 005 عالهء 41 61 ك6 [/اترلل . 
.9 ,لتنامععآ .]| :نامو .ءاه بممادمء 

. (آ11 ,كلنها 17لا ,كنه ل[ ,ءا أولال ) 107:6 06 35507126ن 77 . 
((3] زع/اةالاعم2ع2) - 52121 عمع دام 1840 2[) .1944 ,[لنمدستالدي] 

4 "لاى 0270671016 1071 ©4176 ,07/141116 7077161726 1621121011 هط . 
عنالغطأهتاطز8) .1966 ,[)50ة2]| :8115 .كعلالكلا اط 5ع 1ع 11س 
(«غالمقصبسط'[ عل كدماعتاءء د5ع1» دمزناءعع0011) .عناو 2 ماأعتط 


1954 ,[.طم .ه[| :كموظ .10716 4 كعنم «لاء- 177100‏ كأع ةل . 
(19 .20 ز5ة12626311ئاهك أء وعلتاظ) 

21711160 .1431155 أعع:18431 لصهة عالتصسط ,ماعط ع اند[ 
57 .121200 قة طاغل7 80160 0ه لاعصءءط عطا مومع 60 5121م د 1" 
روو27 280ع1ط0) 01 2117251197لآ :280ع1ط0] .تمقطلعءل8 نورعمل1]10 
.[1963 

0 1071 16ع61171010 06 101 11/210718 .لللتطط مقطول ,لهل ضع اناد[ 
.46 ,[قاأمتقعلة(2آ] ممع متده0 بلع 354 ,أعمنوء جه عزءئزل]1 

/[0 كعتتاجموء ل[ كنلامزوتاع غ1[ 186 :ازع غ1 4ه 81117 .2ع:141 ,عل15اآ 
لا طعمع: 1 عطا حدهكا لعاأفاكمه[1' .ءتاأيته) انما لط 101 171111611011 
01 623137 1ط) .1958 ,[ععءمتقط] :عادهلا بعلخ .علاوة1 .خ1 178/11130 
(1956 زوع ناعم[ [اععار 2ط .ع1 نان 320 تامالع 1اء ]1 

. 1256[ 06 0712101165 65ل1ن[تتتاء16 كو[ 1© 27104771071157116) 6ر1 . 

.8 ,ل[امننة] :قيوط .210180262]66 أء عنالاء2 رومالل ©2952 

(1011أتأمعاء5 علاوغطأه 1 اط 1ا8) 

1 كلامتعةأ0غ1 زا دءأهلتاى :كأم0ط««ررى 2710 ك65ع1710 . 

لعة1/ لصه لععطد :عملا علخ أءع854212 متلتطط نزم 0م21 [اكمة 1 

]1961(. 

-0ع771021 71801151716نزى 6] الاى كلهكى6 ك5 [710ن[ى 1© 17714865 . 

(60 ركتوووظ وعنآ) .[1952 ,3150صتتللة0) :كاعهط] .عدياءنع611» 


كلا ع اع 1 ذا كء لاي ع 71ترع0 4720ل ©1176 71ت دع[16م0اكاتامء 14 . 
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011لا 8169| .معطمن) .131 .[ ناا 12512160 .امطبرترى 4تنه طأامرلز 
.[1965 ,لعدث/الا لمهة ل0ععطد 

2 ,[0ةتطالاله0)] :كه .7نرعو متك '] أه وناوامماكتنادة 184 .+ د 

7111 لا0 طعمعء 1 عطا حدهخا لع 2اقطهة]1' .تاتلمء1 تنه طاتراق . 

.1963 ,[7ا0غ1 320 «عم22]| :العملا بوعلط8 .عاوة12 .]1 

7١. 31(‏ زوع [اععمومء2 

عطا جدمعا لعاأفاقصة؟1' .رساء؟1 لامدرعاط عط كه طاتراقة 716 . 

رى 82001 «معطاصةط :اعلا بجعل8] .عاقد1 .خ1 1320لك17ا 6 طاعمععطآ 

(46 بن5ع511 معع م111 0م8) .[1954 

وعآ) .[1957 ,2150طتتللهن :115ة] .دء10كتر 1ه 7665 ,دع «[اترالل . 
(84 :155215 

1 ([(01/7116 1722 1/126 ر5ع1©71كتزه[ 0710 ,نم12 كارراة + + داه 
لا لعا 2اخصهء!' .كع 1اأأوء؟1 عتمطء :4م 021 كاقل تربع ممنررء 0:1 
[1961 بتاعمد82] :عاعملا بوعل .اأع84211 مالتطط 

01 كص :زا 01/25 |0116 51/7 41 ككس :770051101165 72155071265 . 

1959 ,[010:طتالةه] :وروط 

105221 (ا0 260 [كطج 1 .:7متوتاع؟] ©4117 0م0011 171 21167715 . 

.[1958 ,ل0عة777ا 0مة لععطذ]| :عاعهلا وعلط يدملمما .لععطد 

.أ لطلهة .اغآ .تردماكعط زه دعلهو اطع 1 عتمطء 4 5/2071107115711١‏ . 

11 .1964 ,[0602)هل0سصنسه1 معع ص الاه8] :جملا بعلم .80 

(76 جوع 51 

ه1آ) .1948 ,[210:تللة)] :82115 .2ع0جز ياك 1727110225 . 

(362617167) - 521216 عمع 3 1م110 

16211 وعع 2©01) عل .28161 .كدمتع تأ« دعل ©177ماداط ”كه 174116 . 

(5616201110116 عناوغط)81110) .1949 ,[2039:0] :23215 

54 ,[)5:0ة8] :ققوط .16مء16] 21 171107141116 70247 6[ . 
(21110116عة501 عددوغط)81110) 

/[0 مادا 716 .(.05»ع) 11382372 .14 طمءد0[ لطهة وعععلل8 ,عل1120آ 
.ل) 10ه2ع1 نإا6 .أع1م 3 طكاللا . نروم/0ل20اء 4[ 1( ونرهودكوط 15نم ةوةاء1 
.[1959 رذوع21 مع تعلطن) 01 17151177ملنآ :مع 2علطنت ]| .18121161 

65 2365[ إ50 80160 .دعتطاط 2ه تمنو ةأع1 “زه 14لعهمملء نز[ 
.5 "ع0 3520 عتطاء5 .ذث صطهل 01 ععمماوزووث عطا طغار 
1910-1-34 ,تعصط ع5 ,علمه لا ءاطخ بجع يدان .1 لمهة .1 تطععساطسالظ] 
.015 13 

1939 رع داه /ا-ساعط] تطعاتدلة .طعياط 1ه ل-1105ه ل[ 

949 رع مامء/ا- ماعطا تطعاكناك . 

5 ©7212)176طتامه ع11أمأولط”0 12105عوومشف]| :تأوع17ناعنا8 .2720 11/110106 


318 


-010؟1 501211516 عنانو1[طناصغ1 12 عل 801ل ندل أء 102511111025” 
.160 ,[ 11212 

1[ [ 7[ 21177111 0 71707165 .وا 807210 ,ل فطع ءط-ومو 8 
5 761 .([ *2زذ) .1965 ,[ووعءع*:2 2002ع012)] :01010 
(1962 زوع نااعع.آ 

مااع اطع وء © «لاج 712لا أ لت !1 11710 :17711161107 .116 1012أصم ,تعتصده1627-151آ1 
111 1لعل تلاج مل جنع غم طاح 1771 107712725 «رعطء دون 0712 /11ه دمل 
و[إعاعصهة لآ .ذ] :810 علاء1ه©8 46 1271:2141 اد د5عنز0 17 عل 611671 2/17 
.1951 

71 عأع010م0«[اتتت عأءجلااآاكت 06 101 م7:11 ط1 .11 ,تعطعو1ط 
2 ,7.1 .8 صطمظ .1 معليء ع10آ] :صن لتهدلآ .6 :1:00:65 

نوء7[ اررعاء:: 4 1١‏ مرا نو انا /0 بررء[طمء2 776 .تمع ,1نم 1علم سآ 
7ع1222) .1951 ,ر[ووع؟2 2ه0ل0مع13) :0:1010] .كرمنعةاع1 6 1 5مس 
(1950 زع17ااععآ 

-ععل :47 سل 4 :ج8011 7ء0010) مل 8 1776 .ع8 023601 121265 ,1م1132 
لصهة وغأهل5 طناتبت لمهة ,0عتتلط .ه17 عتدده|0) 116 0 7716711 
10 :011لا مع[ .023511 .18 :1260001 .101 نإ 010جع1"01 
.[1959] روعام80 

رللعد[8 .)© 0ص .خ] تطعكتاطسصتلظ .710115771 .ع060178) 121265 ,لمء 132 
.1887 

.14 1471 17016771 .51851211110 ,لناء”1 

5 ومح[ 1© 0601101:5 كء| 'لاى 41كت© 74241704112 .2مء[ ,غ3 
 [07:167111© 10112. 811:‏ 44715 7165تتزع زر 5ع كع [أعيةاآيه 
:110115 01161102 0)) .1963 ,[121265 061065 عندالاء؟ ركلاتلزه]3آ] 
(60 .7 

1/6 177 10707714 07:0 ,طانراطا ,أمهاتا :كامدء7 71 .1121 0601معط1:' ,تعاوة 0 
011 لآ 7م31 . 11/111112 1ع 011) نإطا 010 بتع 101 .ادم جمء77 1نروقء :لم 
.0 ,[2ةتصتتطءد] 

.267 320 9م112 .14111137 أرع0115) نز 101277010 . : 
(4230 :وعله800 #امطعصة) .1961 ,[لإهلع1اطتده2آ1] :لال ,0113 وع00310 

ع 1< 2] كاندل علجع 06:16 ع[ .801113281 16لصث اء 115امآ ,أعمرء0 
2 ,[ع11971 1اك ع1623155320 هآ] :23215 

0 11001101 17ل :1112411077::ن) برأروع .ىن 1ع2320:ع1اذ ,كعد5اء 7مء00010 
22 ,[أممدكا . ذ]| :1ه لا بج[ .نروم[/0ج4:1[10 

ذ لعتلذ] :عاته لا بجعل] .ءجنةااين) 47:4 ,ترع م01 عتروط ,نر«10دة 8 . 
,[1م0 دكا 

نال ع2ةذ5كتقطع!! هرآ] :متئهة7 .عكتمطال :«مالعكذلاط© مط .اأععندكلا رأعمة 1 
29 ,[ع؟1ا 
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1] :حلكة2 .7015 2 .272 472:21 76أطن) ع[ ع0 دعل جمععة[ 1© 12055 . 

( 50101081011 2266ة'1 ع0 1:2ة12357) .1926 ,[موعام 

34 ,[ء5؟1! نال 566 221553عظ]1 مآ] :كمد .عكامتل ءؤوترءط 20ل . 

.!] بزع 7الاعه011© عوغطاملاة ,غالمقسسط'! عل دم أن[ام؟8 :1) 

2217 015[(. 

ر[عكء أكء 11315الا-ط1علطايتدت)| :كلكو .كامسطاطن) دع «منوةأءغ1 هل . 
(4 بم160)ة15[اكك أء عمعمعاء5) .1922 

41١6© )020167711716]1. 37215:‏ 671176116715 0411 4م1216 .أءع1421 ,1012101 
.[1948 ,عمغط) ندل كم1)10لظ] 

-2171 ©610 11562071171258 711 1/710 115171115 جنع .0تطاعزاعنات) ,13ا0113118) 
ودع امعط دعطع ]اطع تاعدعع ددرمتعتأء فل دعطءعةلامصضعاءء ١011‏ داه رمع 
عأطع1طعوعع 11[ ناا تناج 8111886 رعمع1171) .1959 ,[معا/11] :م02] 
(13 .80 ج511 1نامع مآ 120 

1931-2 ,[.طم .ض] تقصطمعا1ل .101716 لتماءعلاء 1 ء21] .11 ,ع20 دنا 
.17015 


ضعل 12 2طع15ع7851تاطء1"015 71615 7م2012 عوواماطاعع 181 . : 
ع عمقاعءلا]| :معالا 1ع عمتللة14 .عاء ,1924 5لط 1918 معتطول 
.5 3 .[1931-1974 ,«ومم متطاصف» األتقمطءذااء2 مع 1ق م10 2م121 
(2 - 1 .701 زعامرع5-5ه110لعصءط .عاأعطاه1[طزتظ-وممم0قطادصمة) 

(1937) مومه 7 ء21, :2 .1701 

.(.605) 51221156 اأناصاء11 2ن تتعاتتتطعك لتقطمكء 84 ,عالط ,لسمداءعطج1] 
2 .1964 ,كعصمع] .ا :اعطعمتا لطا .«عكجءل .ل .404 عار اا «أءداده1 
701 

علمقتوع لله .60 عصغذ 12 5غدمهة”ل .120 .عط مع .عأمغلنع] ,عع1نء1] 
1 ,[2330] :23215 ./[)15431 165انع3[ أء عم 1ا مركا لمعلا عو 
(011016معله5 عناوغط )ه11 81) 

104 ال ل 6 :1اء68) 205 بطع الع ,رء1ن1] 
.[.طم .ها تمعطاعمةالا .عسطعيدىعء نهنا ع[عكتعماهطعتجردوعكىد«منوذاء, 
.1918 

7[آ] تدع 50 .مونو تاه 1 جع :زعو 1[ 10710 07711611 /17:17195 0/16 5ط . 
(1 .850 بااعططعممعء84 ع0 معممزعناع8] عانمط) .1961 ,[تعسسحطتلطم»ع][ 

02 اتعاىء !لق 1771 1ع 1أءغ1 ,ا(عالتهوطا لكا ,1 «عوء870712 .02311) ,عجامء1] 
[1951 ,اعللادك عدمآ :ماعمهء :تامط] .1أء2-ع 510 «06 

الاج 8211708 0اط .ءأءء5 «عكل 71مئ[ء 11 [ه كله 205 . 
مك83 متاك .معل1 :4110771 ,0451221دده 07 ,ه1ناطن) :1 ع160[1/1««مرى:دء/ء©5 
6 ,[غاء1>1] 

.ذُ :32[ت) تتتة متتعطمع5اء1!!| .12م 0 1 11:0 47:070771600, .00لا ,تاعمجاء1] 
(8 أأع1 بزعزعه01لاتنطط معطع15دد12عآ تناج ع8 1178اء8) .[1963 ,ملد1] 
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1كى 1ل :تزع 0577:010) :1001/0107 .181121012 جرمع1م0م 113 مطمل ,11خابوعء1آ]1 
.3 ,[.طص .2] :ماع صتطو ج178 

«ع0 #ترءعأط 0<« كآت كمع1آ ماده 1[ 7:06ا1771:1ء:/©2) 1216 .تاعوتاظ ,لصوعءطاء81110آ1 
.7 و[ع8 231212561 2201 01035 [] :8 21جطاعآ .اطع كننء دك ماىدمتءةأءغ1 

-ر[ء 15 107ئقط معنا :1071ع1أء18 ع0 2/1071077167:010216 .117/3 ,تامف تتطاء115] 
درعزع2/1:0710171671010 1011210715 » ١07:‏ عاتلتتأعلاى 17:16 51©7710115/16نز[ى 
-5 1071م 1أءغ1 «عل :جز «رعل 0 طاء أب[ ع[ كع 107:077167:0[0/ج 0115 7©1121» 110لا 
.1940 ,ر[طاعة 11 120ممعا] :عتحط عن 7/7 . ارمطءكنرءدداصسر 

06 272271156 .7207214 1,216 .قطفط أمعطاذث 320 صتهتد كا ,علصادة1ل] 
:5011521 .1954 داط 952[ بورءامزأو8 زعم :ه11 ألءمدط 10615 
.5 2 .1961 ,[.0م .2] 
الا ع25 110/111 .700710 1216 :1 .1701 

و[1211265 061065 عتالاعخ1] :5عااع تنص .[أعغ 121 ومعع 0607 04 6©5ع077171:0 17 
(45 ./ :0172115غ12 2م1اء»0011)) .1960 

21 0[5 كك :117125112 2110 ,أهلاا غ1 ,طأاترالق .(.له) لتتصعلط اعنا سود ,ععامه1] 
اموط جموءل] أتنعاء :47 1116 171 وت دعكا[ زه ععت1اعع + 4710 م2607 1 1/116 
.8 ,ر[ووع:12 2002ء013] :07:1010) .[ع4ه 15١‏ 2 0710 

تأخطعع نالا .أكدء 1ل كلمع :ده 16ع7010طعتجردم 152/16 1نز[ه :47 .162120110 ,ع11و10آ1 
-لا25 7001 عأعع 0101105 ع02172511215]) .[1954 ,لتتاتاععم5 أء11] 
(ء1ع108مطء 

ل «عداط لأتطااء 11 ءدوةأء1[ء1 كم .لعوعع1ا1 400115 ,معددعل 
.1948 ,[.طصط .2| :50118211 .ناا ايا 

لا 0ع اكمة1' .دعءاممءم ءتجة انور +8 ورمومن أأب0 تنه 7ازطاخ8 + 
:20 .71715516065 770115328 2320 15ل1مطن) :13 11211312112 
[1963 رووع:28 مع28ع1طن) 01 211715119 لا ] 

52115/(1كآطاى 107و أأء١‏ ,تترعع أ صنو1 561 اأبكل 110لا 1[05تركلا . 
510) .[1951 ,تعساعاك .1]| :معلل وطاوع71/1 .عع لطعم ماء8 ع1[ 
1 لتة اتنا اموءط 131اوقء17منآ .10 .80 بجع11110 1لا ناج 
(128ناط 17626112111 .125111101 -5لاتمعطمم1آ1 

1 1/7160 17:10 ([ 17101117 [0ع151071ط :47 :41071 ./71151313) 2211 ,128نال 
.59 ,[.20 .2 :.ص .م] رأء5 116 /ه 

:.0 .2©|] .كلام1ع715مع71ل1 عنطقاعء]أ0ن) 1116 071 كءمترزاء 4701 7716 . 

.9 ,[.طم 

.953 ر[طم بم[ تعاره لا بوع1< بلع 274 تروجرمطع1 4ل نجه مرو ماه عدوط . 

لا6 2160 أخطة1!' .أممطظ أنجه أده 1ط :10و 7أع1 تنه تزعو 010 عتروط . 
رووع27 [(219761511لآ 7[مأععصءظ :[[لظ1 ,مماععممط] .لالط .ن) .لآ 
(11 .7 رولكلا 0عاء»0116ن) .20 زوعلمع5 مععم111ه8) .[1958] 

:أنه 0 116 تنه «ع1ه 17 716 .عمقطدعا م1066 له لإتمعط ,عمقطفك]1 
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اخ 0011360:2105) ص[ .أوستمممط ع[7زا زه دع© 501 ع3مء 127671 
رزقوع:2 11112015 01 117وقء219لآ] :2222لا .1اع328ااء2 11122[ع28م 
(56 زع11622)101آ 210 ع212811286آ 112 511101165 11112015) .1965 

.1م1021 2710 1011727[ /[0 عع17716 أومنراء[ع :4 :كاكلاءاط .انتما ,الامغمع يا 
77ا[8] .للطاعطمة854 طملد]1 لاط تقصرعءن) عطا ددمع] 0ع12كمة 1 
,65 :561165 2ع8011128) .[1967 ,2)102ل0تندهط عع متلاه8 :عالعمما 
(.4 .ل بممانعتاعخ]آ عاعء:0) 12 5ع12228 21م 9إأعطءعم .4 

.14 11716515061731 405 ع7:60/111تزخ .همتع ,رعاوء0] 
- 111810 مع ع1 1آه6 مطلاد) .1958 ,[قطاء25عة111 تامامذ] :)821 11د 
(1 باعط 

ععماء81 ل[آن ه711 15 7ه 7447 ع ج271 .تماعط ارملا ,وععمممي] 
لععطذ] تامملا غ81 :مدآ .لاناتمطنز1]2 طغختلط نإ 20512660 1' 
2 ,[ل178730 220 

,[25901| :115 .17141717125« 776ل كندمأع أأع 1 دم[ .[.1ج غء] . قا رعععماء ع1 
.1962 

/0 1710102:15 176 إن 82705001 .كانامآ 0ع لام ,ععطعمي] 
,[.011 .1121م .]0017] :ماع17 طوة17ا 

-6طأوتاطاظ :1927-) .1903 ,مدعلك عرتاةط :كلمج .عناواع 501010 4717166[ 
(01212م22ع021» عتطمه5ه1تطام ع0 عندن 

26 00071110م02) أ 510716 .هادع 07027106 12 .1110110 22111[ 
1951 ,[.طم .ص] :ممهلتاا .ء جاعم 14أامقه 

أأمممم آ406 2©4دء«[هد آل © 4اءءط1! آل آدمزع ذاه 017:11 4 . 
(47 :50/10) .1960 ر[ع هتلط 1اأعمئاءط] :ممدات/18 .أددوء ممه 

له مأأقطن)] : 2002م[ .ماعاء[هل7 زه :ه74 510716 .صطمل ,1292:0آ1 
2 ,171501151 

75 :82115 .عكلاءاعأأء< أع5021010 06 دءللناظ .1ع23:1) ,8135 ع[ 
عل عنتوغط نه 1اطزظ) .[1956]-1955 ,[ععصوءط 06 5ع1117151215لا 
(012126م021622» عع 5061010 

6] 40715 ء[زانرهة | أ 76750717116 16 :127710 20آ/ .ع354211116 ,2501 طمعع.] 
282 2آ) .[1947 ,لتقفستللدهن :كاعةظ] ‏ ترءزىنججمل 0 77101106 
(6 بجع7/160ا26 5311116-03 

أم 127117651411011[ 271 ع©1زعككط ا 1(مأع 12/1 .01 722 312:0115) ,تالاعع] 
1115261" .ط .ل لإ 0ع2أكصة 1" .ترعوه6707:67101ط ‏ 171 رلا ى 
517321 لإء81211 عزذ) .1938 ,«الاتملآا 20ج صطعلاثظ :2ه20م.]آ 
(5 .20 :122)1025[طبط] 

1م132 علأعو لا بع8[1 .تعم عبط .ظ .ل نز6 12660ك5مة:1 . : 

.05 2 .1963 ,97ا03خ1 21210 

لاص اع .اعم از ترام 186 :نزالتهء8 تمزه تزه 566760 . 
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رج سوسم سج وجوه ار 


ا 


ا ع ا ا ا ا 1 ا 


روم سه سمه رج ابن عامكعر سب 0:٠‏ إجبهجة اسن جب متم كا وبيج د ودام رحد 


هبس 


ا ا 


سحت سروت مجييي اح 


011لا بجع[8 .ورعع02) .18 1030710 لاط 0م21 [أكصتهآ' جع181120 مع1111 
[1963 ,نضمأكمة/الا 50د اأتمطعصن] ,غ101] 

66 هأ 46 7641211011 46 5501© ,07177111116 12150171 4ط .0119711 ,لاممع[ 
7 رتعصطانةء0) .2 عتكلوقط اا :كتموط .7712كلع010:م نال 

رلصماط| :كتموط .عأهجياعناناى 16ع010م0«[ادكلى .ع012110) ,181155 691-5]آ 
1958 

(1[ زوعناواع 1495010 1115) .[1964 رمه1]ط :حتموط| انين ء[1اء 0 1.6 . 

[1962 ,ه21 :كتته] .5014026 6115606]آ 4ل . 

عل 176151121155نا جعووء1]| :15كة2 .ليت 0170117 1016771157116 6ل . 
(42 :181025اع؟ أء 5عط):719) .1962 ,[إععمومطآ 

ر[تموعلة .]| تحموط لع 22936 .176 /لاجرعم 4716ر اط .لعاعناآ ,لطتمظا-ووة] 
(50101081011 عغصصة'1 عل 11:2ة1130) .1927 

:20215 .دع جلاء1 171/6 5010165 كء] 00115 77167112165 1011110115 دعل . 

0 و[ندعلاة .1] 

2 ,بر[سدعاط .]| :مموط .د11 اناعم #اأأهاده غم[ 6ل . 

ك1 17كلاار 05 علاوةط انز ©01:0 72 ء[] رع1772111 لع 16ج 010 [8انر ااا هل . 

1] توتعوه بلع 2206 يعاءرع)-وزم7 وعطاعمقام 4 عوظ .كنمممط دهل اه 

(500101081011 عغقمخخ'[ ع0 11303102) .1935 ر[طوعءلام 

215 .©1118 ]جاعم 116[ه 771121 2[ 0715ل ©1211 ©[ أء أ 5177161117 6ل . 
(506101081011 ع1”2226 ع0 17230311) .1931 رموعلقة .لآ 

40071 4771671072 776 .8210317112 171/32212660131 113230 ر,والاع[1 
لز الةا تدع [اتعء 171161 1/11 171 17004111071 0710 , نزأاع ع 1706 ,7171110671 
,[ؤ5وعء21 0512280) 01 217615119ل1] :0112280 

-20111700) +171 كه 7لاع 1[ ©4117 اناعد 1227 501711 علمودء 21607 176 . 
,[.طم .م] تعلده لا بجعل] .ورمناءة[ برره 01م 

5 1282071111111 0 «ز 101ل 116 ,©00 لاسا 1010 820711111771 .عاعةل ,11205231 
-ه1 0011116 رع[طا «لا1 115 ننه (.12[ .4 204 [-326) ع«رمجاط د11[ 1/76 
.2 ,[120 '(ع8001] :0602مم.آ .2 .لم 1453 !ا 10 

-0 47212 472 :برو 0[ طادراب عنام عمتجن مء[8 176 .50011 .ل) ,طاماع1 نآ 
[1011021 5ءعع6©02 0 /0 17607165 ©1116 [0 4556557716711 أهء ج2010 
.6 ور[ؤووع؟2 0211101212 01 لإااأورء حلم لآ] :زءاععارعر 

6 أاء(ع56 07104 17111211011 [ه15 7 .]عل9ع11 ماسللط ,اعم.[ 
1[2197615117]) .1929 ,ر[ووع؟2 0211101012) 01 لإاأورع/الملآ] :لزعاععارع1]8 
نمه للع10معطععة ط2معارعسم 12 210525ء1أطناظ 0211101212 01 
(/07 ولراع10م00طاظ 

وعل «رمناع/ي اكترمع[ع 1 «عنته بأعيو مآ ,01ج ««تماء 14 2216 .128110 ,1؟0111آ 
1 18111886) .[1963 ,متف .خذ] :32[ن) طتة متتعطمعداء]/18 .كاأم دآ[ 
(7 أأع2 بعنعه1مالاتطط معطعوزودد1ا 
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بقاء آ .نر 17/70 أسعقع 1177:0160 /[0 :21510 7776 .طن اتسماعط أرعط0] ,عالام[آ 
.[1938] ,نممأوص لاا 320 اأتقطعمت] ,8011 21م ما 

بق 11 . :نمع 0071 انه ء جتان 7[ 15ة نع 1[ ع1 16 ا ةط ,امس غ1 آننهط . 

7 و[ووع:2 ع ماكعلالا] :121مما 

1924 ,ا[أطع تع انآ لصه تمم8] :ده لا بجعلا .رمتجةاءغ1 ء ةبر عط . 

نآ عمععتاط [20د] طدرمعتعءل8 .11 ع17م0ل0معط1 ,.ط «مموعاظ ,لإاطامع1126 
01] ل0عتدوع2آ .نروم/مطعتروط أماءه50 :171 دع مم12 .(.كلع) 1121119 
الله 354 .تزع ه1مطءئزو 1[دء50 01 قستطعدء1” عطا ده عع تسسصده© عط 
.8 28011 :021لا ببجع ام 

.506161 5021026 177 7062755101 0720 عدءى .82001519337 ,ك[و11211201 
01ل بناعل38 :10 ,.0© 320 تاعضطن 1" رطعمع: 1 ,اندو .لآ] :2002م06.آ 
2221003/1ع1ه1) .1927 ,[.عط1 ,لاوم طرمك كف م8120 ,113101011]آ 
(ل0طاع14 ع111أسعكء5 320 لإاطمهوده1تط2 ,لاع ه[مطء:9و2 01 1112139 

:1 .17101111 10102107 02720 كهاجمه 0 .(.له) .1 علمدعآ ,اعتتم د11 
(1513130آ 021115ع102) .1966 ,[س 111 1ط وسمخطعياه1]] 

6 711106 لتاج 2|[أ716 27:61 771601167 أكوء]/7 1 .1102201123 ,1م1121 
.1939 ,[0غأوماعصءظ] :ممدللالا .ءعله:عه! 

:103 .102ع7أءغ1 /0 أوامزدء77 776 .اأمانتصقظآ أمرعط1]0 ,أاع1121 
.[1909 ,.0© 320 معنتطاء14] 

.4067 27 011 101501156 .121625 ,أعط 1/12 

-01نا وعووع81 :15ج .ء7ع0/0جم70طاهه 1© 16ع500:0/02 .1اعع:1431 ,17/121155 
.0 يععمدع1 عل ١125112115‏ 

.أملاك نالك 47710710116 ”0 171016717165 27102165 1© 210115 16/7 .لع11لى ,تنده 1/12 
:5 546لا الاع101 512202 21م 61361164 ع17ناطأ5مم 1801102 
(21111131265 50162065 065 10126011 [ط1ا8) .1967 ,[2150تستالوت] 

.1958 ,[لمقسطتتلله0] :مقصوط) لع 6536 ررمزززمرز برووديسل] 6[ . 

أعكه8 «علقء5 :«نءازوطء كاأءدء 0 نعل عع مك77 «ء 0‏ تزع 1ننازء1 1 اما 
29] ,راع5نتقطعاءاظ :إعمو8 

15/6 2 1100© 1716© 740771616 2720 4101 .انظ ماعط ا ا/الا ,مسممساط ك3 
.(4 ز1]11111120نتكا 2111 511101611) .1955 ,[تعماعاذ .] :معلل وطوء81/1آ1 

برعأو مأ مطعنروظ ‏ ملاع 1ن 1أولةا ل :15دكة ه77 تله كلااندده [اقطن) . 
671 177151172712712 0ك ع[ ]دالاو م ءا[ 1151015071 710ل 5021010216 
طعماء01ط] :لمتاععظ .[.21 أع] جعند02آ1 .14 كدهأ[ذ 765 ومععةنااءظ8 1/11 
1961 رإعداءةء7 ععتساع ]1 

زعم واعرمط «عل أأأطندة ني ايك :عأأوس8 عيمل8 ع:221 .ععوعء 18 ,مم11 ك1 
.1954 ,[.طام .ه] نعل دطاوع طلا .رع جه 101 ا(عطع كأ رمعل :مل +270 

] لللتاعع8 .جوعلا «عتسصمل 770 «عنجم ماس "17 «عل :نع 1نونو ذاء 1 1216 . 

.6 ,[.طم 
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“آ] :ماعل مطاوع71/71١‏ .عمل [1-ااأوسض] «عل اأبنكظا مجه واتطاا ه187 . 
(15 .80 إاع20 نعان نالعا تناج صع101ناك) .1955 ,[رعماعاك 

كأ 0711 (ءأملتاى عتأعكقع0أمتطاع .طعصعهة/1ا ,تمع ععطءه 1/105 
5700515١‏ عدبراه :ته "لا األع! للاح عه 17أء75 نذأء :1/172 زوع 11لا /رجر1:6/ى 
.9 ,[آ1ه0ز]8 ولاسمتامد11] :عمد ع1 

عأأءطنتترك أعناط :0 كترمدكظ ١الرعط[‏ 9020 ازع .لاع1002 ,ممقطلعءل< - 
.01122715 إ) 

.411 11:6 كه كةدبرأه: :4 :7ه 8401/17 أموء27) 776 .تاعاق ,ممفسيءام 
بلا]80] .لااعطمدكلة طملم]1 لاط مفصصعءت) غعطا ددمع) لعندادمة 1 
(47 بوعتضء5 مععم1ا801) .[1955 ,80013 «ومعطامةط :20:1 

ه طكاللا .ددع :تديرمزء 005 [0 «[ 115107 :047 كلع 071 776 . 
لا لقصسضع0) عط مرمءع] 0ع05126 112 بعصنل .0 .0 'إط لرمجععه0آ1 
7 ,1[.طم بص] تعلرملا برعال8 .النحط .0 .2 .1 

13 000 إن ««ملع7اع 776 .0تقطعنآ1 انساعط ,عطسطعزام 
7 والالتمدطهن) 320 علنهلن) ,أخاع111ا] تعاعهلا بععاخ بمووع1طت 

عترزاج ,لاع ازاءعاءء77 عل ا أعددعءل34 م726 .لا ومامكم ,5التطمعء تنء1لم 
.1920 ,[.طام« .مز تمعلاعط .أمدء كله تمعد :تعماء1[ ««عك :أ «عء/:167 

زع01آ يلط أتعط10] لإ 130512660 .6نره:امكق 7176 .نان ,2012(101ع تتام 
8 لتطوة/ى/ا .زءم000) .11 صسطم[ 20د عاامآ .8 أرعط0] نإ 101660 
.9 و[ووع:2 7162عطتذة 01 119وق172لولآ عتاأمطتهةن)] :2)0آ ,دها 
(8 .20 بوعع5 أدعاع 02010 تطامسة) 

8 اأتعط0] ناا لامعال لصد لعأداخصة 1" .ه1167 ««رعاكوط 1176 . 

112 01 1197أوق017لا] ,دعاععمذم 5مآ إزلنزعاعءعارءع8 بع1تتا0.[ 

2 2]1025عتاطنا2 021110212) 01 'إ1زويء17ملآ) .1946 ,[ووععرط 

(41 .701 ولإع10[مصطاظ لص نعم10مع قطعءعمة وممعامعءعمم 

لا 0ع 2 أقصهءعط' بعاجامآا .8 اأزعطم1]0 لإا 1801660 .ه7اع د 1 776 . 
482 ا أ0 01576151197لا] :لإءاععاءرء8 .لمطأمعطم7 .0آ دسد ناكا 
1019715117 .لإعاعطلقع8 ,02111010193) 01 8ا1أزأودء0107لا) .1952 ,[ووعرط 
لص نإع010عقطعقة مدع رعسم 10 122610525[أطنظ هتنمنه 11ل 01 
(45 .7 ولإاع010صضطاط 

-17071 1/126 17:10 1719117 :للم «مزأه8 17 زه مءك1 772 .120011 ,0116 
6 10 :01 أ1هأاعغ]! ك1 متت عتراء 21[ عط زه موءك[ ١16‏ :ا «ماعي] أه011 1811 
اتاع]8 بمملصمط] .ترعبضفط .“ثلا صطهل لا6 لعأتاكمدء1ط' .أمدم ننه 
.1923 ,ر[ووعء:2 019715109لآ 021010 :11111010 .8 مما 

11 :17 برملةاى 4ه :ه74 [0 ندم 112 4تره 000 زه 11712007 1776 . 

فطع ه1715 عطا دزمءم] لع 1د اكمهةء1' .«منعةاع1 [ه «( 171510 

70011 ععآا ستمفاوعظ 2320 مو55لاط ./ا 21030 لاط 1011602 

قط 101 لإأع1ع50 0160لا رووعء طأكه :2ع ]تنآ :مه06مم.آ] 
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(9 .307 :13199 1ط 1170111 1نط) .1938 ,[ع لاه قة11آ 

6 0 كةدجرأم تك ع نه مم00 ع نادء 17 4:14 أكمظ اداع 1 ادمراطا . 
[20ه] نلعع81:2 .آ قطائع8 69 لعش أكصةآ' .««رداع1ادترال8 إه ه77 
2 2012122121 32ا1تصصع 742 امه لا جسولط] .عصزوط .ن) ول طعطء1]1 

.لعتأممق لنتن عن ,1712607 أهء1ع501010 171 كنزمدكط .1أم212 1 رومموعوط 
.49 ,ر[ووءءظ عع ] :.11] رعمعمع1) 

-1"101 .71164116707162 10116و تأ أل أعوعهد أآنمي/[ .60أزعطلآ ,10102290وء2 
4 ,[5325021] :عممء 

أملااى 1/011 © أتأعع6 ,77164116727164 20716ع1[ع1 .210ع5ل1 ,220ه1لهاوءط 
14701711[ مانأأمبد هك[ ء «عتجاعادومع 1لا 710ه كط[ أ ملك 4ه 011ل 0 

1 ,[لهوعء80 تالاعخههط] :13411320 
كم كع ,علو ااه عع076) ها كاجمل (متعوتاع18 مط .عاع3112] ,تومععمءط 
عع ]1م :0011111210 دوع[ عل 2ه اأعدلهة1' .لمهم ء| عل بجمعرء| ك4 3 
6 0 53 ,[23901] :23215 .20و16 وعالأتقطن) ع0 

1151011011 ( 

> تحتل .]216 .معزورره8 دعا معتل دعل6م0ء5 50016165 د65[ .14 ,عه نوع مواط 
.0 و[0غ]0)-الإنا .ل .تمتضطآ] تمتلواتاما .وعانتقطن) معاطم .2 

«ماعطآ1 تطعضنادت .عنمه)0 «ع0 جوتي «رم"!آ .(.0ه) 4001 ,لمفصنممم 
(32 .80 تطعتاطعطهل-ومموءط) .1964 رعداءء؟1 

] :218جاعآ .ع لمم مناه 17 عع «لااأيكا عوذادامع 8267 .11 .ا ,وومرعءط 
4 ,طم 

تعاكاء 0 دع زع 211 ع5 177١‏ ع[أاددرا![ 70لا ازعطننه! 0 . 
.6 ,[.720 .2] :م8 21ماعآ 

.[1957 ...طم .2 :لاعتصدطاا] . «منوتاع 1 416 11714 ع1تلال .0 .0 .113 ,1[1أمعمعط 

11101107 انه عاقاجوء أ7 أمقع 50 ذأ ونه ترومام عوط «كأعانلال . 
111 4 تنه 160715 أسءاع مام طعنتروط ك' عجيدل .0) .0 [0 514167716711 
.515 [50124 116 ملز 51271/17207126 11617 /[0 411071اء م17:16 
.[1953 رؤوء21 1182نا7] تعلعم لا قاع[ .1172502 30001 69 .12100 

-120] :8220 تتمعآ .اءأجمعاد أ0تطعطكامط 1«ىمع] عأعأوء 151011 .13 .7 ,مووءط 
١70 162112812051080 112197615166] [, 46.‏ 

ه طكا/ةا .وء]ورمء2 ع«]] 711 ع 471101 +840701111511 .اند ,15لة ]1 
.1924 ,ر[.طم .ص] تعلعملا بوعل« .1لاطكعصدت اعهءىة1 زا 120مبوجعره1آ1 

1 و[ووع2]1 010176)] :لزه لا بجع لخ .ععه1 :1ج عنااع) .0آ «اناجاه روعع ]1 

41 ,[.طم .ض] تاعتسسطا .معلاطرف دز ابجع ع2 .11 ,لا سطع ]1 

116ل :8 آنا0طكه تاك .كعكلاعاعوةاء” عأأمودماقطم عل اه ء17ماكتط 0 عنااع 1 
.5 ,ع1ههأوم 20م عنع 116010 ع0 116ناع2؟ ,عتتامط 5225 عل 

1ه 1226716716 ١أوسءم‏ .صوعل ,تعطء1ة]1 
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دم ميج ري ب سمسجج ب جيررد مج 


(ا 3012 12د71هأء4] زه «ر0اكة 8 776 .1817615 11215 ه1111 ,روسن17ج] 
.5 2 ,1914 ,[ووعء2 17و1ع0المل] ع7108طصهن)] :عع 20طسهت 
(1[ ج11085هع ناطناط .داوع ضداء11 0غ 01105عم أقنملآ' مع0 512 وعرعط) 


4 ,[.طم .2] :20602مط . 


ذإ نطاع8 .ددعطء :812 دعل ع[أأوطجري .72 عاطلع1ط ,أاع8 دوع نان0خ1] 
0 2 .1952-7 ,[ععاعموظط 


.(1956) تعطء”ة أ[ 1771 ج71لا 1077161127 710لا 6626715012 :2 .801 

:دء1 !00م دااع 6< ده[ اء ]أيه +رء8 عل 001165 دعط .عررع1ط ,52312175 
. لك 217ةأناممجم كماع ”ل !]| 1 © 271712111765 014117165 )071217165 45ا6 1 
11011113713 .]| :5و8 

6ك 5 06لا 8015 مر ادء0) 776 .آ 5ع1تقط) ,5321010 
5 أ 15117ء كل نآا]| :نقصدطءنا :م 1نهتراع ه121 [ه +40[ تنمء 4177161 
61 ,[ووع:12 

5320 .11نه 7ه م جلتاألاه 7 11015 2576105 .188012 ,دعل قطء5 
عل 7219615101206]) .1954 ,[مانتهظ وتردد ع0 ع12176151020ا] :مالتنوط 
95 © 85زاع[ ,511050118 عل ع20ل1اناعوظ .285010 0م52 
(188 :1]1111123235 

0 :أأكه 8 0ل كمروععو ألما دمطتما عل معذانم«غط هنعمأوان ك4 . 
2 مترعانتستااا] :ممزأعمصود عل منه له 254 ,معزجةم]وزءود-مزه 
.1959 ,[11126212630 06120 527/160 ,11153[نن) ع 1011626360 
(«وناعاتقةءط 7102» 30و0016)) 

:10 -للا3 1١‏ علمزه يفوع «ء0 اأنأدءاه 7 26 .25ة] ,معتقطاعد 
2 .142161 عله21:101ه 17 الاج عاعدء 1 مأك تله اانا [ازء01 1 تتتياج تنعت[ انرا 
62 .1966 ,[11م0ط نالا 5لامتامدكل8ط] :عبع دآ عط!' .15ه؟ 
كلاه 2ء -لهضهط ,-لقه1 70012 الاناأتاكم1 عا اهتمهم أعغط مد 
(51 اعع0 بعلستطامء 


3170-20 اا لزه ماتزفلمع77! «عل عء14د6011 1216 .11325 ,تعتقاعد 
.6 ,[اللفظ] :معلاع.1 

0 04771018 600 0 ا(مقاوءء007) ع1 ماعتأءغ1 مازمع77 .كضدط ,عع نتقطءد 
2 طاا؟ بمتقطلعء1] تإعمل00ظ1 9 لعأ اخصدءآ' .عأممعم م8077 411ا01ى 
[لأمطزالآ .10] :موقط ع1 .عدهل ع0[ سمتاءود5ه1 10 .2 .2 69 ]علط 
حطععل01/ا ده -20طهط ,-[ه12' ١7001‏ أل الاألامه1 عالتللمتده >1) .1963 
(6 ج5265 21102أقصدء1' .علصندا 

«ع 171820272211 :80210 .11 .دنعاكلق مااجوء/8 236 .لبدو رقاوءعطعد 
)5 نمعا/الا| .عتعومامطاتراا 0ن «منوتاءعغ1[ :لاجه66اه8 .2 .مااجعء[7] 
زع220 رع نعغ011 7ع ت ع9 ع01[) .1952-1957 رإ[عداءء7 لاع رطة0 
(2 عطاع1]1 
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و[.طام .ه| تهضعع متاأة0) .ءأاأباساعطء 0 ععكادوعتجماء84 216 .1 ,؟عزوعلاطعد 
6 ]1 

-تأعكا«مأاكلط له :ءء14وع011) «عل عوتيامودوم7] 226 .تتاعطاا/7 ,التصطءك 
.[1926-7 ,001]11طعطعمظط] :تعأاقصنا لا .ياد 1 ]]دومم 10لا عتأنكىآ 1 م1 
.015 12 

1 2710 كاعه 1 :«منوأأء غ1 [0 [اعاهم 0 0714 :أو 07 17716 . 
بناء[1 .1505 .ل .8 إإ6 لاقصطععءع) [2صاع 02 عط حده؛ 12251260 
1 ,[.طم .م] ععلرمملا 

1771 774177115 24710 +74051711477 .702 010مم0ع1 ,زعل0ع170ط50 
.0 ,[اعووع22 .11] :ع 2ماعآ 

ععزءأوددمء به عتوذاء” «عل عتهمأم ب ءترمببعهومم2 .ععاعلاه 1 ,2تردعلارء51ك 
و[.مام .مز نلاعووط .ععوه اط ءزءكاع 716100010 :(ء© مج010 بترو 
1951 

81 2ه1ل:1:1 ء«هملماء12 1176 كه تزونتاى 4 .طاتد:51ل10نه00 علموءط ,عاععمد 
771122001011 برط لء 1م1211 أعزء 1 171176 171 , نزو«مجررء 06 عكيا0 17 
.1 ,[م10كةتتصتدمك 2156011221 212ج؟7؟الإقصوءط] :ع ناطد 113 

.1151 له ع8274 ء[ أه عضممعة أ «لاى دعاءىءءء18 .0ع11[ةم 1011 ,واعادك 
عناوغط110ط81) .1959 ,[ععصوءط ع0 5ع0171513116لا وعووع2©] :واروط 
(13 .7 :201565قطح 6011065 211165 065 اناا تلاوص1”[ عل 

.594 ,[.طم .ه] نصماعصتطعدة/لا .وثى 76 .ع:20) 112011043 ,روم5معتاعادك 

1 ,0 تمع 47711 1/[7لاو5 /ه /2072:000 .(.0ه) .11 2د[1انال ,5167210 
ضناعالسح8) .715 7 .1946-1959 ,[.03.2.0] :مم)ع صتطعة171) ١015.‏ 
(143 :(لاع0108قطا8 21ع11ع2تث 01 56311ئنا8 .513665 1[021660آ) 
5" أاكء 10[ أوءامه 71 776 :3 ١701.‏ 

.كل 1207 017 071 ,40776 كه أأدركاا جاع 0 . 8/7 باعط 842 ,عص اناد 
-12501111 71]25081312رذ) .1942 ,.011 .هلام .001/6 :2مأعلمتطدة/78آ 
(135 تناع ادا بنإع10مصطاط مدع رعسم 01 لاوعئلنا8 .100) 

.9 ,[لاتتظ| :ماةقعاآ .عأه127 ج40 [هة !7101671 1205 .2221مء171/210 رتطةاك 

:821 ]اك .كانءادء17:0011 11671متجزاء 12 1216 .061 الاسناءعم2 أعزط 220 
(1 .ام .5 .80 بالعططعدمعءع84 مع معممزعناءع1 عزمآ) .1965 ,[.طم .م] 

-آء1/1 .1720411105 472706 .طاعتتماعءةظ عرمعء0) «007معط]1 ,للاملأطع ماك 
.47 رووء:2 '211761511لآ عمتنامطاء14 :عمتنامط 

عط1' .متدء:1:40 ,كه 71[ زه ع«لةاألةن) 2710 77( إكترى كلامهع 122/1 .زع]ء2 ,1أأنا2ناك 
.9 ,[15101اع<:] :عناع13آ 

1 كن[هككط :411071 171 ك715تمء10 أهذنرء|/1 34 .(.0هء) 15/الاك ,ممبصط 1 
2 ,[.00) 220 1400| :عنع دآ عط1' .نرفياى علطام جمم د00 

,7©11/ع0طاط ‏ كعاداءع 7415/7677 2265 .310طعن1 ,1210ام1ناط 1 
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1 ,[أ10طتصقتط 3250 مععاعمندآ] :متاععظ .«رء 1ل 

عأه1ه 1062-8 186 0/7 عطلااء14 517 2776 .312تتتناءآ 2ع00) متانطط ,عصزطه]' 
و[ 2226 ١7313‏ ط0ع2[]| تتتهلعاأكططط .0600 زعا ١176‏ اط /ء6أأ86 
1056 

«عبرء:717 216 .علصبطارععلاة هنا الأائص]آ' ,5اقمعمصمع للا 51125دء1[ملآ 
ولاع 10أ0تتطاظط 01 آأم0قطء5 همصدعالا عط1' .علعاءءعلاة 1[ «ع0 عاياء5ى 
5 وؤوعل 122065وع82 ترعع اغطةز-25 دعل طعتاودقلصد السطعوئؤوءآ 
ل #عطع8 2161231015 ,مع ااا غ513ومعلالمنا عل علسطواءععلاة7ا نا 
.6 ,[.طم .م] تمعا/لا .[.1ج أع] اععاء12] 

0 لتنا تعمضععل11[ططد 42 غ111 .كن دأاهط امك .للولط ,لنططاه7١‏ 
9 ,[1ع0ةقق7طع5 0ن «ععاعع:)5] :8221 اذ .222ل [قمعاء جا 
.لك :لعطعع5ن ا 22ع11 ...علمنطائعء ]لبا تتناج صة0101ؤد5 :.م-.) 0ع500) 
(50 .5 بضعومع1 .8 

10 :العلطاواء1] .«زعطء 427[ اتتلاج 1(©ج71لة! 86121 .ع0 1د[ ,وعم1 
-2010102111112) "11 ,785ا10اء1 ع02اعلآه) .1954 ,[متصصع د طادعل»11' 
(150 20 :10225 

أع11] تاطععنانا ,سعاعمط6-دادظ .عومدودعااء8 بره 4ء:1]«ء0اء2 . 

.9 ,[13ناقاع576 

2 ,أءامد 11:06 ,أعام د /وقاط دمل 1767 هاجلا أعلاى 177:1 . 
ع2 هلعلاهط) .1957 ,[متاصع 2طمء116»0' 2ضع2221215مدائ] :لعلمزواء1]1 
(173 .20 ,70 .ل :1501331111162610115 00 1 ,35ا10[[ه1 

طاخانة عالط ,عمقو ةأءغ1 زه رفاك ©<072411م0071) 176 .لقتطعد10 رطعج/178 
2 )] :01ل باع[18 .111282182 .101 طمء105 لاط .1211500 223 
01 11150297 عط 028 7©5لااعع[) .1958 ,[ووعع2 /[011715116ل1] 
.(1ع3طععم 22 0011111512 .4 .20 زوعارء5 7819 ,رودم نوتاء؟]آ1 

- 1071767[ 14لا [(©17125191/1أع 721771‏ ©1أ0 07115 4/1277 .آنآ ,او شمععوء/178 
)1927 ,[15012معلده حل عل عدليء !]| :ضع820 ,لطناظ .61:0 
(1[ اع ,األقطء35ء01258155نع 1آءع1 2ن علمتطلدعل01 علج 

22 .1071710716 10 أمن ات مم .لإ21012آ عأووهء1 ,ترمئؤوء/18 
.0 ,ر[ووع2 1211715107 عع208ط تود ] 

2 ,[.طام .2] :امأ صستطعه/7١‏ .كابم:17:4 هرمع 4 71:6 .خ نزأوع.]! ,عالطا 

زعم [ى:10اهاعغ1 11 17:10 171014177 نتن رعتأعنروظ 0110 ألأوى .710601 رعاتط/1ا 
بللتضقط 20ة كستلامت] :2002همآط .«متوناءع؟1 تنه نرمن 011 أعنروم 
(1958-59 بوة117ااععآ نا 020) 20ج تلط ) .[1960 

.5 ,[.طم .2] تأتدع اناك .كجهج1 77م1ع1أء1 216 .60© ,رعرع مع ل1171 
(14 .80 باتعططعمصةء14 معلل معمصم جو تناع عندآ) 

-1072017167:010/ 10152و ةأ< 1716© :17271 ترماأه جز انماع 011ء 71 .لل 
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-2 501123 2ع01115)51ع20تط .ط.ذ] :13اددمح لآ .عاتة أعناكى ءاهلا ©ت[عداع 

(6 :1938 ا1تتعزودعة 5اعأزوزء217نا 5212ممنا) .[1938 ,[ماعل 

[أع0 «ء1للاى معأداع 720712010 ءركم0ذع1أء< ١210:‏ ددعدمنوةا16 . 
:3[مطاء560 .أممنا 1601206 طعه ع20اعءط1ممرده 2 .ماع ةكومءدة 
.3 ,ب[ع 501151123 5عذاءع215171م0121 كمدعل دا وعاقمء؟7؟5] 

-17140 ”لاج 4171لااى ‏ م0 1تلاط 1427171 مزع 071 2267 .ماك ,رعلسص معلا 
,[.طم .ه] :لطتلمط .عاطء اطع دعو دندمتعأأءغ1 14ت -تأعم مر عع كانه 
(947 .7 ب5هم16اع00116) 21)مة021)) .1938 

اكت 01 دز عكنلن جه 4نه ددعدمء11:0 .2مأفاصتطط عم 1م ,5ج: 18111 
بر«10كة8 116 دزا ارعدوءع[ عا لزه ععلنرءة«ءصيدظ امعتاطاظ 117 1:[/ع/1:01 1 
2 ألم :ع 111010 117 دا عتردء 1 عكقلن جهط زا 0ثته درا أجتعةاكأ 01 0 
585 1/161110©0) .1962 ,[61م ]| تعلاعه لا بجعل] .براتومء سططمز1 ع[ 6ه 
(6©111165آ1 

47 عاتلتتأعلك 1/7117 نناس :0/0216 ءترومء«عع011 "1 :112 ساعط 78/1 ,لمكا 
:عا .5111 ثلا كلا أانرالا ,ع[ع2 7م35 707 ©212د عع كع اتلااعاء سا1 
.5 125 .7015 2 .1900-1909 ,[22 ص تتاععمظ ساعطا71/1ا مم عداءء؟] 
1لا 105[انرك :2 .1701 

1ا ع1 +1116 0471 871410 072042710 .12[أعمتث 5ععمورط ,و5مع جلا 
.1964 ,[ووع:2 12280ن) 01 2171511597 لا] :280ع1طن) .201110 7 

1 لهل 171411 116 271 ,نزاعق 50 ,122/72102 .1541102 صطمك ,لرعم مما 
:ع0 7 بجع لآ .ترماوةاء1 07 برع 10(0ء50 ©1186 10 1110110 
.[1957 ,مط ااتدعد كلظ 

[10 1010| :115ج22 .5047:1827 4171111211012 35016165 .1008111110116 ,2,211211 
.1060 


عم 


و56 .701 320 ,1959 ,354 .701 1928 ,23 .701 :1912 ,701.7 :وممم«ز[اد4ل 
)196 

-1ع32191[ ,1 .510 :(ركتوط) كدرمتعلاء< دع دع[1324ع50 دص 2تعتلءد ع4 دعر ]ر[ء 4 
,2 1112[ -329161[ ,13 .20 أء ,1956 تناز 

لذ :نانناع 12 عط 212028 لمق أأعآ لضه غطع11» .0 .1 ,ممماعلاع8 
 7011712[ 07/ 1‏ تمن كل «.21652ه01255111) عنتامط ردك ده غامامر 
.061 لإ1ناآ ,3 .20 ,31 ١701.‏ :ع اناغ ترط تتعع ل« رم /2 11117716211011 

-[47::1/1020 ننمء :47716 <. لزع 0[مصطاظ 1ه كل0طاء84 عط 1» .مموءط ,قدم8 
.1920 1ع طمرععة10 - وعطم]ء0 ,4 .20 ,22 .01 :زوعاتء5 بوعل1) إواعو0 

١7015. 7-9, 1955-‏ :]0 ع[أعنيره/ز م[ «.وع5160205311021 5ع[آ» .ذ رطاعزناءعرظ8 
.1537 

1615225 211 15226 12 210116 1أتم1 مقصصم1 ع[لآ» .ممغآ ,ععتلاعن 
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رلك .10 :1576| 77760ترى ع4 171167710110711 0/1165 «<. 101112111151116 
,1964 

.4 أ1عط0010) ,89 .0ض لطهة ,1954 11 ,83 .110 :عنو 011 

.5 ,6 .1701 :ترع0/0م 2180ل اندع يار 

عأع0108م197 12 فصقل علع10م0غطا أء عغزعه500101» .معط ,عطءمءئوءد1 
ىع 16ع5001:01/0 06 دءتطازء 47 «طاعة1ا ستطاعده1 06 عكتاعاع1اء1 
6 11113[-329/161[ ,1 .20 ,1 .701 :عومسمنعةاء 1 

6 :ع1نلة!21117-2©1 1167[ ©[ كالاء 10 

101:0: 0. 1, 2 

/0 :15407 «.12100111102 مخ :ملع 1اع1 152[1132أكمتحخ» .ودع1112 ,رع1120آ1 
6 11071251 ,2 .20 ,6 .701 ب:عبرمنعذا ع1 

بر215407 «.1!1 2211 .121200111102 مم :118160825أ1 5ص1لدتأكتة)» . 

7 111219طع"1 ,3 .20 ,6 .1701 :ودرمتعزاء 11 01 

أع1ع56 220 5ع1نآ1 121126102 :111 21 .51025 11أ]1 مق 1ه تاكتتك» . 

67 أقكتاعتلث ,1 .20 ,701.7 :كعدمنعتاع1 /[0 نرمم)كة7] «.5اادن) 

ك0 ع1 «,«11150597 0ع522)» لصه طألاك/ا عندمع 05:20 0» . 

.1967 ,2 .701 :وع ياي 

2210 «.قضمنع1اعخ1 01 027 ولط صخ ادتتتع ضع 1 320 01515)» . 

“15 /0 :815107 .تلتامة .8 لإورولط نزط طاعصعءط عغطا حدره:2] 

701.5, 20. 1, 51111111161 5. 

0 :[ 215407 «.121521ف قاط بتعل8 2 320 كدملع1اعخ1 1ه 1115027» . 

1961 511221161 ,1 .20 ,1 .701 :كترمتعةاءغ1 

«.1912-1962 :ناأععم05آ17ع1 12 1511816005 01 1557ل عط[1» . 

لتتمظط ,2 .31,120 .701 :ترمتوتاع فته 8161 /0 أه امل 

عآ :2ءع©22027ء أوع-510 10111101 أء 2512101165 5عاع 5010غ149) . 

:1 065 ع01اكة«'!] ع0 علاناع12 «.0511080121011© 7مععمم10ط 

1701. 160, 20. 2, 1961 

65+ «.121181025 065 ع26121مع ع151015ط 126 2828002 . 

.9 ,2 .20 ,3 .آلآ :قه115210ألاك ,5016165 روعتلط0مع6 

[ه نر107كة «.ظملوتاع1 01 «كطنع012» عطا 101 أوع4(0 عط1» . 

.1964 5111121261 ,1 .20 رك .1701 :عوبمنعزاءغ1 

-ماء 1167771671 أ علةااين) «.10:و/78آ مولبعع5 عطا هذ امع 52 عط[1» . 

3 ,1 .110 :كسمم 

علاناء< ع]أ187010 مط «.وع16 06 5ع1أدم» و5ع1 أء 215ة530 وع[» . 
.6 1022 ,4 .1701 :عد تمع اه تر 

«,111365 12010-61110166 ملع تاع؟ 12 أء 50117121216 2آ» .2ع1411 ,ع20زاظآ 
.1949 29111 ,35 .810 :16 07111) 


© كته كأكترامنتوماعبروط «لبعع 1 لطة للذمصتله8/1» .عنزء14 ,وعاره"! ‏ .1 قا 
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١701. 45, 8‏ :معتمعخ1 ع أابرأه :نمم عزوم 

617 220 151151012 01 12111285ع86 ع1 » .ع8 2©01) 2105ل ,12321 
١‏ :سعا ع1 برأ ارطع :مط <«.وعتاع امعطم 121132أذندث عا 212028 
5 5ع1727252ع1م56 - لإأنال ,78 

- اتتموم «سوزوع1 برأاجزع !مل <.تاقتمطعءا0 1 01 طنعء0 عط1» . 
1899 1127 

-7ع28ل 112126 أأعخطدط 035 1152 قتقتاتطءة102 41016 .40011 باعضلعمطآ 
.1941 ,2 .701 :مبد لي << اناا 

١701. 12, 1959.‏ :407716 «.111015نام03آ 12زصناده8)» .012132 متستللة 

5 غعش1ا 01 كطغز14 220 102غ12الم1 ,نتطامهوهل1تطط» .ع0 .8 .ن) رعزءه) 
11ل 47 5ع/171167714110712 «.011211165) أمعه 40 220 011121212 01 
.1943 ,4ك .01؟ ,عءنزده جو مسطاطظ «قاكر 

01 2110106ن) ذل نلزاعاء50 320 ناماع نأ 1» .ذخ نعل مدععام ,رعواء تررء0010 
آ0 عتنندل8 لصة منعوم0 عط 2ه معط" 5(ستعطعاعسآ عاتصع 
ع5 0ثنه بروم]/متعنروط ,نرأممدماتطط زه أمسريرول «.مصمروناءج] 
7 طءع142 ,د .20 ,14 .71 :كومزاه هار 

عأو010ل8 063 32 11206ط تطتعطء2) 1120 12105262)لم1» .أعو0[ ,1اععاءع12] 
عع كتعمأممم 11ل «ع0 معت أاء ةقلق «. كدعا تع صته 210:01 عأاكتاعا 
.954 ,83 .701 يبرع 17 2 السماءدأاءده 0 

-ز11 41 «.لمملععدةءط نات أوء ]تع صصة1ة 0دنا عطاءالرعع 1ل . 

-4/ .015 نوع[ :ا المناء كأاءعدوء 6 تتعزءكتومامممره 1١ل‏ «ع4 :زعج 1171| 

77,7. 

-لآاءع؟1 غ01 101 م28 لنباعل0ع8 5التتصطءذ مساأعط1111 «مووع1ه8)» . 

أ <.ةلتاعهسم معطو 1[طاسنامعا:ه؟ و5عل عاطعاطاءوعع 1025ع 

.6 ,7 .701 :زع 7ناطاءع12) 

.8 .701" :علضيعارءعزام1 علثز ماعل «. اا مقطعه0 20 قتناظ)» . 

19258. 

-0103آئ تاعطء1أأوء/73٠‏ قنز عغطاء201ء7118 20نا عطع نا كاداءعع28انتطء5» . 
12,7 .701 :كم ساي «. 111112 
12 كتاذ 12210106 :010116 22312 12 ع0 عع معستدسؤةء2 2[ل» .1زعط0] ,جامء1] 
1909 ,68 .110 :علو [ممدم| زم ء16د1]2 «.عوتاعاعتاء؟ غاتردامم 
11 «.1112 0111 12 لمهع1101' لمع »> .مم10 5122167 ,قلاط 
.46 لعططتء00ل[8 ,178 .701 :برا اده هار 

1 17212ناأللث ,13 ١/01.‏ :سعزدعر برمبرورعكل 

2 ع0 علعه506101 12 أء طعة78آا تصستطعةه0[0» .154 طمرعوه0ل ,11382172 
و[ .20 ,1 .701 ,عترمتعتاعآ دعل عءأعومإماع50 ع4 دعطاراء 4 <«.ورم اوناع خآ 
6 112ا[-221161[: 

-120ء:253 1نع201081طا1 ونث :123500 320 22عأ10» .لآ .لذ ,رعطعون] 
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,و1 .20 ,22 .70[1" :رزوعمء5 بوجعء!1) اداع 010م421<0 «.52219515م 

.0 طع د81 - باتمتتصول 

2 ,5-6 .205 ,27 .01لا :ومجه 4217 «.قطا119 اعليلا» . 

0 1659 2عوء11 035آ .أة121 2ء12» باأءعط نط ,لأوعة1ا 
7 ,70 .10ل :عاع71010[طاط قال الا تع داقء 7 «.5ع0 اط ستعطاء) 

177100-71 «شأق2021) أقطانعء/ا مواقم أمعاء 2م عط 1 » .ل .8 ."1 وعم تبحا 
.1960 0612 تتاعءه10 ,4 .20 رك .01؟ بأمتصنمل 

-4711/70 «.ع لمتستدظ عجع2212360 521 1120 11261012ته1-لمععنال» .) ,عع اناما 
.8 ,33 .110 :05م 

عل وعا[عتاماعة 5ع220ل720ء1' :ودماع اع 5ع عاع5061010)» .0351211 ,8:35 ع[ 
.6 ,1 .20 ,د .701 :ترومامةع50 انزع «بلن) «.عطعععطعع: و1 

ذ) كذ :354211207511 لمه «2عجدء» .[.21 أع| 0تتتصطلظ ,طعوعا 
-أ0 م4110 انرع نان «.الإأمرع خآ 320 كأتطعتصددهمن) 320] 55102ناء1015 
.6 10666225265 ,35 .20 ,701.7 :تزو0 

01 1201225 عا 312018 أررععم00) +منأدء01) عط1» .154 مالظ ,ماعم.آ 
بجء11) أدكقع 411107010 انمع 477261 «.2013ه02111) لأقتامدعن) طخمها[ا 
.1926 ةط طتعامء5 - لإأنال ,3 .20 ,28 .701 :زوع1رع5 

701 :ءع07اع0/1ط «سملوتاء: ع1اسوتستصوءء» .طمانتصه] أمرعط1]0 ,غاء22 83/41 
.0 ,11 

-م*تطاصث لوزاع50 1ه كلمع1' أمعوعءءظ عجزره5» .اأعقطء311 .2 ,دمواعلمء151 
و3 .20 ,9 .701" :ترعوه[5010 /[0 [/011714ل [كزائ 87 «.ععصدءطآ ص1 باع 16مم 
.1958 نعط لتعامعهد 

© 47125 «.0ناك ذال 1011غسصخف* 1 عل معزووء181 وع[» .411:0 ,211 2اة13/1 
7 ,4 .20 ,كدمنع اع[ دء4 ع3ع50:010. 

0 ع0 /017714كل «.011213131)-1نط' 05 215601101165 2211025ع1/11) . 

27 ,19 .110 :زواعةط) (ع51غ5 ع1اع بكنامم) دوع ائزبجمء 27716 5ع 501616 

5 :كما16 7 «.2311612 700010 ع1 02115 11211011لم أل 11165 وعطآ» . 

4-5, 1954-5. 

[0 /017:2ل «. لاع 5010غا10 صم رعسم طأناه50 ص1 وعمععل8 ماا[ل» . 
.46 71126 -11ةمش ,232 .20 ,59 .701 :عرماعز[0] انمء :ار 

8 125511102110858) 0131[ 01 01165ع8ع021) 4501226 .طول ,جمغء1541001 
و3 .20 ,7 .ألا :كددمتعةأع1 زه برجه)ئة8 «.دلمدعنا 1ه وعوطعتنا عطا 
01ر٠1‏ 

ع1[ 5ه 12101اتله![ أهء أهاهلن) امم 16 بج2دع122» تطوازتية4! ,11016 
0 ,157 .0ل]! :عتمتو ذاء١‏ دعل ء«أماكا]*! عل ميعز «.عمرو 15127061 

-27760/0 «.1152220110111615131115 .065 تقعاطمءع2 41035 .2 ./8آا رمسمس1اطسك3 
١701.78, 3‏ تعالضااء2 21117 ءارآ ©[عكاع 

42219121 مذ :111185 عط 1ه لشضج8 أأعنآ عط 1» .لزعمل0] سقطلعءلم 
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أه1 07ل نم ةركل «. ناو تا 0ط صالاك بحرعء1ة 01 عتناأع نماك عطا مه غ6ؤهلم 

3211317 ل ,1 .20 ,1701.30 :عانة ا[ ]كط ترمع ةع لكل أهدده1اه 1711 1816 له 

10600. 

24 رك «01255111621011) 116 0ط تاتزك مهللآ 12 أاعآ 220 أطعن1» . 
4 .20 37 .01لا :عان ا أاك1 امع ةرك [10114 1ه 17:17 ع1[] [© 0147161 ل 
7 0066061 

عطا 320 ,ؤ5ه0طانا14 صدام 0لا ,عمعمعاء5 [121ء50)» .التتولمع8 ,ممواءلخ 
ع[اترأمدممطعبردوظ ع[ 710 كأكنرأه 1نم معبروط «معتعام ددم كتامتلء00) 
58 ,45 .701 :مرم تعر 

10120 28تاأأقطءورظ ع0 702 صععج5 ع101» .]0101 ,202[11ع1ا سالط 
0 02 1ع1اع1 067 72عع20128نت) 15ج غلاء17ا ع0 28لاأطعتمعء/ا 
46 .0لآ :عنعمامسطاط ‏ «قار ار [عى1 721 «.2-0011212111الاع0م ورم 
.1914 

قار 2115/17/1 «.2-0711212111 الا 0مومة ع0 5م1ع11؟ظ]1» . 
.4 46 .10 :عقع11/:0/0 

«. 521531261115 132 قطن 320 1165ه15495 عتأوتصء1اء81» 1٠.‏ .ىن ,عاءهلم 
.2 ,5 .701 ,4 .عع5 بع :رنرى 0ر471 

عط 1» ,نمعطمن) تسصستكا لصه ععطللة1 .2 12025211 ,لممحلط بعاإععطءهار 
-4711110 4776712271 «.111665 لإأرعطناظ :10263 01 1102 2اع1مع 11 
.1962 11126 ,1 اهم ,3 .20 ,64 .701 :إكئزعمامم 

لاع 501010 عط 01 اأتقعصتم 107610 امعتاعء معط 1 عط 1» .1أمه21 1 ,ركوموعوط 
لهاء50 2مع8100 01 1115019 عطا 12 ععأمقطن) ذف :2م1عس1[ع1 01 
اتاظ ,2 .20 ,ذ .01 لا :دمعل1[ إه بر«ماكطط ع[ زه /ه1نامل «.عع ع5 


.1944 
:+ «.1220110111615111115[] 065 علصضط 10235[» .ه12311261 ,26227001 
.8 ,5 .1701 


32 ,1 .701.3,120 :هأ انمعع0 «.111201011ا 11ع(1-2120)» .1 ,رممغأمم 1 ل0ل21 

م1 01 «.]1111151 11110 1561185102 061 21128م25ل] 2ه10)» .15 .ا ,ووناءععظ 
.1904-5 ,86 .1701 

لهاء50 ناع1آتحط ندل ع2ع المآ [» .ع0 وملععء 1531112 1512113 ,0010161507 
ك1 «.1[11625أ5ع؟5 126551211101165 120117611261115 165 5111 111161116 
8 ,5 .10ل :كترمزعناءع 1[ دعل ءزعم01:ع50 عل 

«.1101315 11212عطتث طاءرهل5آ عطا 1ه طا384 عتقد8 عط 1» .ابوط ,ستلجخ]1 
1 :ناء/!! عاعكة طاترابا أل تن بأعدترء أ[ 1267 :علاط :ك2 [-دم نجه 1 
.49 ,17 

[0 [/7716ه0ل «.1101315 2172عرعصنةث طامملظ عطا 01 دوملع ناع]1» . 

-5عء00]005) ,106 .20 ,27 .7101" بعمماعزامط ترمةءء دا 

1914, 


23014 


50 51215011512120 آء 5051 8[10625» .3622100) ,1022011اه0آ1-اعطعاع ]1 
نز :124207 «.113218 تامدك ع0 816202 222ع51 12 ع0 150105 105 عل 
7 ,1 .10ل :وع::4 دنلا ع4 لملأدومءنةم 12 ها ع0 واكتسع 1 واناطهر 

.5 91007161-10315[ :10ج 1أء< دعل 11017 '[] ع4 علاناء غ1 

«اعادعل1 1 1201312 دن تمع سم طارول8 ع1» .أأمع5قما1رآ عد2ط4أ ,دااع عل[ء1آ1 
.6 ؟عام 1لا ,2 .00 ,د .701 :كترمتعوناعغ1 01 نر271510آ1 

-0ط0ا5 عط]!' زووع4002 ل[شتأمعلزوعء:8)» .1811715 ع1215ط دده 111 ,رومع ]1 
2 طء 1422 ,1 .مم ,33 .701 :عرمإعلامم «.لمتمتطعظ1 01 در5زا 

-711212111) 2ع 2عغطعط 2زز 22[/]505وع231201 10> .2مم8 ,لمعل قطء5 
١0. 3, 5‏ :بأعباط 1ه 7-:7 31406 «. 1201211 

0 223 23نا2 0623 1ع 121011)لض1 016[» .أكتاوتتة 0211) ,2التستطاعد 
آآ :ع7ع1171:0/0ظ قار 1[1 2115/17 «.1262لتاعناء[1-]1101005 ,لالمدخ]1 
.6 ,81 

7 ,6 .80 :10يمء2010 «.وةء][لاعلستاح8 ومع ددء[اطوعءط لقناض» . 

«.اأعط11 12 11121025ام1015آ لدع14022 عطط!' :هم-15500)» .ل ,دمرذعارع1دك 
١701. 5, 4‏ :[م :رامل :27:12 «717:00-1 

عمعة'! ع0 16 اأعمطة) ه2[ل» طءإمساعط عممعء) 002معط1 ,لطع ماد 
1701/7 هط «.ع[هغاطعه 2115112116 2اء 20(212665© 165 021215 1111112116 
7 ع1طترععه - أع11تناز ,12 - 11 .8105 :(ومهط) 001425 ل-50417711 

34 .701 أء 1961 ,31 .01لا :ننرمتعناء١‏ عإاعل 10د :ل 1أه1 ه711 © ناي 
.1963 

161513310 2110 12111211011 ,أآنن) مع1ظ عط 1 » ."1 10011210 ,11021501" 
/[0 ع41ا! أ اك؟1 أمءقع010مه:[اتنكل أوترم1 غ171 زه أع«سياول «.عاءملا عمه0) 
.33 #عطمتاععه10 - 138ل ,63 .701" :لببجماء [١‏ 27:4 نه 8:١!‏ أمء 60 

1171 نال 5مممع2 ل :1210126101016 تمقصصم1 ع[ بأزعط 10 ,مدع01 1 
١0. 163, 3‏ :كترمنعزاء!! دعل 8501[ ع عناناع1 «.أماعءة16 

2 1]56515أقذف عتاوطتطلاك 220 0112115292[» .11 311516115 ,اع1120 م06 جما 
:(5ع521 بلع11) ادقع 0/ 47:17:00 :47716712071 «. لإأع501 1120025191 
.1954 20010565 ,1 :هم ,5 .20 ,56 .17701 

0 1162 3معطنام 1120 4)12112610152616120111611 .10مممع1 ,علاة/18 
2 ,23 .110 :471110205 «.ع تست فاك لاعطعك 1م 51002112 

«.هع22ك4 10 58أل:2مععة عغأغوطاء0آ1 1ه د5عابد]آ عط1» .زعام ,ندج دآ 
و1 .20 ,78 ١701.‏ :تراعاء50 أمامرء1 0 :47716717 ©1[1 0 [ه نامل 
.5 لع1142 - 213 اطول 

-8105 1611 تاعاعوتصهمز ععل معط دعكسةخ دنا 51220 .660 ,ممع م1110 
.4 122112177 ,1 .20 ,1 .7/01 :عدويو «.عاطء1طعوعع 

-81121161212110 1115162-11 1ع11218© 1021012110115161611» .لل .8 ,ورهن لا 
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2 .أو لا :أئترع:72ه21] 471716/1, «. 5115211612 نتجاوء /7/آ-ل عولط زا عمستمماد 
1938 

01 لاع5010108 عطا 01 5162615 أطعوع22» .1541102 صطهكل ,عم مالا 
5 /إ[ناد 3 .20 ,701.31 :ببماعناعغ1 /[ه [ه نامل «ردموناع ]1 


1+5 


11 8101155 11اع1 2101 520111115 عط 1» .أأمعكم1آ 842 ,5أااععاء11] 

لا8 14/5010 عطا مضا 11120 1116 1[نان)- 32251011211 1 -1عأدعلء1 1" عطا 01 

-1015 لط لعطز1اطناممنآا) «.1201335 تامعضعسة طاءهل8 عطا أه 
(1964 ,280عق0طن) 01 11715197ملآ ,1]2)1012ء5 


ع 202 


عناوطة! 15 عل عتطمهدماتطم عل 5غاغهه5 عل ونرووم ©211115 دل عاعم 
.6 20101 2-6 ,2712169 ,11211215 

١‏ 1801660 .1«متعتأء1 زه ترميناي 116 16 دع[عوه ممق أمعاعمامم4711160 
.ذكد.ذ) .1966 ,[.طتام عاء1271560] :20602هآ .ممخامد8 أعقطء811 
(3 زقطم وضع 11020 

هاتن ‏ اأعطنعع امعو مه[ جع عاصتيءدمدم/رظ «لاد كب[عزء رعاو ) موق 8611 
حطء1دكاء نااء18 اع 07 ووعط أغنآا ‏ اأعطء عد اق «عل عاراء :أ ع دمع ةا انكل 
عطاعقختطعاء معو عاواء 035 1517 اطعاعع8 :5دمحم 120اء1ع141]1 1811118 
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للترجمة 


آخر ما صدر عن 
المنظمة العربية للترجمة 


بيروت - لبنان 


توزيع مركز دراسات الوحدة العربتة 


مدخل لفهم اللسانيات 


الممكن والتكنولوجيات 
اللدلوية 


أسبنن تدريس 
الترحمة التقنية 


الدين فى الديمقراطية 

في الفرق بين نسق فيشته 

ونسق شلنغ في الفلسفة 

إعادة الرنتاج 

في سبيل نظرية عامة لنسق التعليم 
الما والأحلام 


ترجمة 
ترجمة 
تأليف 


ترجمة 


توماس س. كون 
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روبير مارتان 


: عبد القادر المهيري 


: كلحوة دوبيرو 


: كريستين دوريو 
ة : هدى ممَنَص 
: مارسيل غوشيه 
. مه هيو 5 5 
: غِيوْزْغ فلهلم فرذريش هيغِل 
: ناجي العونلٍ 
: بيار بورديو وجان ‏ كلود باسرون 
: ماهر تريمش 


: غاستون باشلار 
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البحث عن التاريخ 


تعود بدايات التاريخ المقارن للأديان إلى 


نتصف القرن التاسع عشرء أي إلى الفترة التي 
شهدت أوج الدعاية المادية والوضعية؛ فالوضعية 
المادية التي استند إليها أوغست كونت التقت مع 
النزعة التطورية التي ظهرت 24# نظريات تشارلز 
داروين حول أصل الأنواع. وأطروحات هريرت 
ممتعلاء 1 دذ سيفسر حول الخط الأحادي للتطور والتقدم. 
ووفق هذه التيارات والنظريات لم تكن الظواهر 
الديتية سوى مخلفات ماض مظلم وبتية بدائثية 
تقضي ضرورات التطور باضمحلالها التدريجي 
مع تقدم العلوم وشيوع الأنوار. 
درس الياده كل هذه المدارس والاتجاهات 
واستوعب تراث الوضعية. وكتلك الدراسات 
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